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Recuperar el paraíso terrenal 



Un pueblo profético redescubre 
y proclama su fe 


Pedro Casaldáliga 


Se habla de un pueblo profético que redescubre y proclama 
su fe. Se trata de un pueblo, no de personas individuales: una 
cultura, una historia, un proceso entero (evidentemente, otros 
muchos conocen mejor que yo a ese pueblo). Es importante que 
no olvidemos además que este pueblo pertenece a un continente. 
La continentalidad es una característica de todos los pueblos de 
América Latina. Todo el continente latinoamericano es, simultá¬ 
neamente, pueblo creyente y pueblo oprimido. Podríamos decir¬ 
lo más explícitamente: un pueblo cristiano oprimido. Y, en gran 
medida, oprimido a partir de la propia cristiandad. 

Se trata además de un pueblo chiquito, uno de los «menores 
de Judá», uno de los «Pulgarcitos» de América Latina, como 
diría la poetisa Gabriela Mistral. 

Un pueblo profético por vocación y profético compulsoria¬ 
mente. Todos los pueblos de la tierra tienen una vocación pro- 
fética, algo original que decir en la historia, porque tienen su 
identidad y pueden y deben contribuir al bien, al crecimiento, a la 
plenitud de los otros pueblos. Todos los pueblos tienen su palabra, 
única (siempre me ha impresionado profundamente, y me resulta 
como un misterio indescifrable, el que haya pueblos que desapare¬ 
cen —me refiero a los pueblos indígenas concretamente—). 

Profético este pueblo por vocación cristiana, porque es un 
pueblo bautizado. Todos sabemos que es a partir del bautismo 
como nos viene la misión de la profecía. Somos un pueblo de 
profetas, sacerdotes y reyes. Hay que subrayar este aspecto tam¬ 
bién. Posiblemente no se ha estudiado todavía lo que significa 
que un pueblo sea mayoritariamente cristiano, y que por lo mis¬ 
mo deba dar una contribución cristiana a su propio proceso y a 
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los procesos de los otros pueblos. La originalidad de la revolu¬ 
ción nicaragüense sería ésta entre otras: un pueblo mayoritaria¬ 
mente cristiano necesariamente debía dar una contribución cris¬ 
tiana a un proceso nuevo, suyo, y, en este caso, revolucionario. 

Pero yo digo que Nicaragua, Centroamérica, América Latina, 
el Tercer Mundo entero, es como un pueblo compulsoriamente 
profético, a la fuerza, por la fuerza —diríamos— de las circuns¬ 
tancias. El propio cautiverio, la dominación, la colonización, el 
imperialismo, los imperios sucesivos, y las sucesivas oligarquías 
lacayas han puesto a muchos pueblos latinoamericanos y a Nica¬ 
ragua concretamente en el candelabro de la profecía. En la cruz 
y el martirio, que es profecía siempre. Cuando hoy digo Nicara¬ 
gua digo su pueblo y su Iglesia. Quizá sus pueblos y sus Iglesias. 
En la pluralidad cultural de Nicaragua y en su pluralidad ecumé¬ 
nica, siendo una única Nicaragua en última instancia. 

Por la agresión de EE.UU. y por la incomprensión de la Iglesia 
jerárquica dentro de Nicaragua y en el continente —más concreta¬ 
mente a nivel de Celam— y en Roma también, esa Nicaragua 
Pueblo-Iglesia se ve obligada compulsoriamente a ser profecía. 
Todos sabemos más o menos qué significa ser profeta. En un 
poemita de «Cantares de la entera libertad» que dediqué a Nica¬ 
ragua precisamente, decía que profeta es aquel que habla con 
los ojos... Me explico: el que percibe críticamente la realidad y 
sabe denunciarla, el que acoge apasionadamente los signos de 
los tiempos y sabe vivirlos, el que ve su propio proceso como un 
proceso mayor, fecundo, para los demás pueblos hermanos, y en 
este caso, muy concretamente, para Centroamérica y para toda 
América Latina. 

Esta situación álgida, escandalosa, dialéctica, que Nicaragua 
está viviendo, posibilita que cuantos pasan por Nicaragua o se 
aproximan a Nicaragua, por la solidaridad, o quizá incluso por el 
escándalo, todos los que miramos a Nicaragua, de cerca o de 
lejos, la aceptemos como profecía o la rechacemos como escán¬ 
dalo. La profecía, en la Biblia, y el propio supremo profeta Je¬ 
sús, es o salvación o escándalo o locura. 

La realidad sucesiva de la opresión, del cautiverio y ahora de 
la agresión, así como la voluntad de liberación, la afirmación de 
la propia identidad y autonomía, el esfuerzo terco en el proceso 
histórico que Nicaragua está viviendo, como también esas ganas 
que el Espíritu suscita en ella, como en tantos otros pueblos de 
la tierra, de la nueva Iglesia, esa llamada Iglesia popular —cuyo 
nombre sería propiamente teológico y ciertamente más evangélico 
que muchos otros adjetivos que la Iglesia secularmente utilizó— 
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hace que Nicaragua sea realmente profética, y debería obligarnos 
a todos los que la miramos, sobre todo a los que reconozcan el 
Espíritu de Dios como un Espíritu que suscita la profecía en las 
personas, en las comunidades, en los pueblos, a mirarla con un 
mínimo de comprensión. 

Posiblemente, la proximidad de esta Nicaragua-profecía —si 
fuéramos libres, sinceros y fieles— nos obligaría a profetizar 
también. Quien pasa por Nicaragua debería salir de Nicaragua 
para el mundo «proféticamente». Quien no acepte delante de 
Nicaragua o de Centroamérica, de América Latina más en gene¬ 
ral, y aún más en general todavía delante del tercer mundo, 
quien no acepte esta postura profética que el pueblo de Nicara¬ 
gua provoca, se escandaliza necesariamente. O profetizamos o 
nos escandalizamos: no hay otra alternativa. Nos escandalizamos 
y escandalizamos a los demás. Con otras palabras: no se puede 
ser indiferente frente a Nicaragua. O a favor o en contra. O se 
entra en el proceso o, creyendo impedirlo, quizá con la mejor 
buena voluntad de prestar un servicio a Dios, asesinamos la pro¬ 
fecía en la historia, la liberación y el Reino. 

Nicaragua redescubre su fe y la proclama. ¿Por qué redescu¬ 
bre su fe? Dejando aparte los primeros tiempos indígenas —que 
fueron mucho más auténticos, más libres— pienso que por pri¬ 
mera vez en la historia, Nicaragua está pretendiendo ser ella, 
hacerse ella, y vivir en sí esta otra identidad gratuita que pasa a 
ser connatural: la fe cristiana. El bautismo que inicialmente le 
fue impuesto como a todos los pueblos latinoamericanos, el bau¬ 
tismo «a hierro» que los indígenas y los negros recibieron en 
América Latina. En Brasil se ha vivido mucho esta experiencia, 
a partir incluso de la organización de grupos negros minoritarios 
y de la «misa de los quilombos» que Pedro Tierra y yo lanzamos 
con música de Milton Nascimento. Se está revalorizando ahora 
lo que todo eso significa. El bautismo compulsorio que nuestros 
pueblos recibieron podría ahora ser redescubierto y aceptado 
conscientemente. 

Decía yo en cierta ocasión, para escándalo de un hermano 
obispo, que preparándonos para los 500 años de la evangeliza- 
ción de América Latina deberíamos partir para el trabajo previo 
de «des-evangelizar», para poder evangelizar auténticamente. 

Estoy hablando de un pueblo. No niego las identidades per¬ 
sonales. No pretendo masificar. No creo en los bautismos colec¬ 
tivos («bautizado el rey, bautizado el pueblo»). Por otra parte, 
no olvidemos que las personas se salvan en comunidad, en pue¬ 
blo, (siempre queda la posibilidad del Dios Mayor de salvarle a 


15 



uno al margen de su casa, y de su pueblo, y de su hora, y de su 
tiempo). 

Por primera vez, pues, Nicaragua redescubre su fe, su identi¬ 
dad cristiana, en la doble revolución que aquí se está dando. 
Una revolución social, política, económica, cultural... y una re¬ 
volución eclesial. Las dos revoluciones se encuentran inevitable¬ 
mente y caminarán juntas o simultáneamente se impedirán en 
este continente cristiano de América Latina. Los desafíos son 
enormes, estimulantes también. Esta es una hora muy hermosa: 
de martirio, de profecía, de pascua. 

Quiero decirlo con mucha sinceridad: siento a veces que será 
menos difícil que venza el proceso revolucionario nicaragüense 
frente a todos los imperios que el que pueda salir a flote con 
cierta libertad, con alegría, dando testimonio esta Iglesia que 
soñamos en Nicaragua y para Nicaragua, en Centroamérica y 
para Centroamérica, en América Latina y para América Latina, 
y para todo el mundo. Las razones las iremos estudiando entre 
todos. Yo siento más inerme a nivel estructural esta Iglesia que 
soñamos, la Iglesia de los pobres, la Iglesia popular, la Iglesia 
comprometida simultáneamente con las personas y con los pue¬ 
blos, la Iglesia que sabe reconocer las señales de los tiempos y 
las señales de lugar, la Iglesia que sabe hacer sacramento de 
salvación la coyuntura, y que sabe detectar en la estructura el 
pecado, y sabe transformar la estructura también en otro sacra¬ 
mento mayor, más fundante, de salvación histórica, de testimo¬ 
nio, de evangelización, de gracia, de Reino (yo he lamentado 
muchas veces ante nuestros teólogos que cediesen en un momen¬ 
to dado —ante incomprensiones y cortapisas autoritarias— en el 
uso de la expresión «Iglesia popular». ¿No es la Iglesia Pueblo 
de Dios? ¿No es en el pueblo, en el pueblo de los pobres, en su 
día a día, en sus procesos, donde acontece mayormente el Rei¬ 
no? Esas multitudes que seguían a Jesús, frente a las cuales él se 
conmovía. Si la Iglesia no es popular, ¿será la Iglesia de Jesús? 
Se habla de la Iglesia «jerárquica», porque la Iglesia «tiene» je¬ 
rarquía. Se puede hablar con mucha más razón de la Iglesia «po¬ 
pular» porque la Iglesia «es» pueblo de Dios). 

El desafío de la supervivencia de esta Iglesia de Jesús aquí en 
Nicaragua solamente se refiere a la estructura de la propia Igle¬ 
sia. Yo creo en la presencia del Señor resucitado, que es capaz 
de salvar a la Iglesia a pesar de ella misma, para salvar en la 
Iglesia la señal, el fermento, un espacio privilegiado de Reino. 
Sin embargo es bueno no olvidar lo que Gustavo Gutiérrez, buen 
conocedor de la teología de América Latina y de Nicaragua con- 
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cretamente también, buen conocedor de la sociología y de los 
procesos revolucionarios, ha dicho en repetidas ocasiones, alar¬ 
mado, profético: si se impide la revolución sandinista en Nicara¬ 
gua con la participación tan activa de los cristianos, por muchos 
años será imposible en América Latina una revolución verdade¬ 
ramente popular que sea libremente cristiana. 

Yo pensaba cuál sería realmente la pastoral de la Iglesia de 
Jesús hoy en Nicaragua. Apuntaría como tres actitudes funda¬ 
mentales de pastoral. 

Primero, la pastoral de la consolación, tan bíblica. Tan del 
propio Jesús. Tan espontáneamente fruto del Espíritu: consolar 
a las madres de los caídos, esas madres que llenan a Nicaragua 
(«Nicaragua madrea por todos los costados»...). Las tres pala¬ 
bras que más he oído en Nicaragua son: Dios, madre, paz. Con¬ 
solar a estas madres, consolar a los hijos mutilados, en el hospi¬ 
tal, en su silla de ruedas, como viendo mutiladamente también 
el horizonte de sus propias vidas. Consolar a un pueblo entero 
que vive en la zozobra, en la agresión, en la precariedad, que ha 
de afrontar no sólo el escándalo político sino también el escánda¬ 
lo eclesiástico. Consolar a estos tres hermanos que tengo yo aquí 
a mi lado, que podrían ser como prototipos de tantos otros sacer¬ 
dotes, religiosos, religiosas, agentes de pastoral... incomprendi¬ 
dos por su fidelidad a la Iglesia, incomprendidos por la misma 
Iglesia; hablo de Ernesto Cardenal, de Fernando Cardenal, de 
Miguel D’Escoto. Piensen en todos los que en Nicaragua necesi¬ 
tan de la consolación en el sentido más espiritual, más cristiano 
de la palabra. Consolar a todo un pueblo. 

En segundo lugar, la pastoral de la frontera . Quisiera dar a 
esta palabra sus varias significaciones. La frontera de la frontera: 
esas montañas que hacen el horizonte, el peligro y la esperanza 
de Nicaragua. En la «mera frontera». Y esas otras fronteras que 
Nicaragua y la Iglesia de Nicaragua libre han de vivir: La fronte¬ 
ra ideológica. Girardi anuncia su libro como «Sandinismo, Mar¬ 
xismo, Cristianismo»: todo eso ya es mucha frontera, ¿no? Pien¬ 
sen ustedes en la frontera de los nicaragüenses, en la militancia, 
en la dirección, en la experiencia fronteriza de las comunidades, 
de los delegados de la Palabra, hoy a veces explícitamente prohi¬ 
bidos, o sintiendo ya que la propia jerarquía crea delegados alter¬ 
nativos, con carnet. Piensen en el conflicto de frontera que viven 
muchos jóvenes nicaragüenses, como divididos entre la Patria y 
su proceso por una parte y una fe que recibieron en casa, por 
otra. Sé perfectamente que cuando se habla de frontera se habla 
de riesgos. Se puede hablar incluso de contrabando. Quién sabe 
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si la Iglesia de Jesús sólo tendría derecho a estar en la frontera 
siempre... en cualquier lugar del mundo, en cualquier cultura, 
en cualquier pueblo, en cualquier movimiento histórico. 

Pienso que con la pastoral de la consolación y la pastoral de la 
frontera la Iglesia de Nicaragua, de Centroamérica, la Iglesia 
toda, conseguiría lo que quizá le está fallando más a nuestra Igle¬ 
sia de hoy, por lo menos en su condición más estructural, en lo 
más jerárquico, en lo más público en estas horas, que sería la 
pastoral de la credibilidad . Posiblemente, con otras palabras más 
antiguas, más de raíz: el propio testimonio. Cuando vine a Nicara¬ 
gua dije —quizá sin pensarlo tanto como lo estoy pensando aho¬ 
ra— que venía también para ayudar un poco a la credibilidad de 
la Iglesia. La credibilidad de la Iglesia está en juego. Sin quitarle 
nada a la Iglesia de Jesús, yo creo en la Iglesia, me siento Iglesia, 
hago Iglesia, respondo por la Iglesia, como cristiano y como obis¬ 
po. Como obispo soy obispo de la Iglesia universal, siendo obispo 
de Sao Félix do Araguaia. Aun preocupándome muchísimo, sin 
embargo, la credibilidad de la Iglesia como instrumento del Reino, 
me preocupa muchísimo más la credibilidad del propio evangelio 
que llevamos en nuestra boca, en nuestras manos o en nuestros 
altares, hasta en nuestras estructuras... La credibilidad del pro¬ 
pio Jesucristo, y en última instancia la credibilidad del Dios vivo. 
He tenido estos días experiencias hermosas, conmovedoras, com¬ 
prometedoras también. Hoy me contaba por el camino un hom¬ 
bre joven de treinta y pocos años que fue cristiano y que dejó de 
serlo, pero que en estos días de la insurrección evangélica siente 
de nuevo una gran inquietud de búsqueda, la necesidad de reen¬ 
contrar su fe. He hablado incluso con varios dirigentes, con jóve¬ 
nes, con padres y madres de familia que tienen ya sus hijos caí¬ 
dos o secuestrados, con algún intelectual poeta, he hablado con 
esta nueva Nicaragua, y me parece que esa credibilidad de Dios, 
de Cristo, de la Iglesia, está realmente en juego. Lo que se ela¬ 
bore teológicamente ahora aquí en Nicaragua de un modo es¬ 
tructural, con creatividad, y, más aún, lo que se diga espiritual¬ 
mente aquí en Nicaragua —y es bueno recordar que la teología, 
la pastoral y la espiritualidad no pueden disociarse— debe tener 
un objetivo, que no es proselitista sino muy evangélico y muy 
evangelizador: la misma misión de la Iglesia. La credibilidad de 
la misión de Jesús que anunciamos, que pretendemos vivir. Me 
parece que el evangelio respalda esta preocupación mía, nuestra. 

Ustedes son una luz encima del candelero. Son una nueva sal 
que no se guarda en el salero. Son una profecía que se debe gritar 
sobre los tejados de Centroamérica, de América Latina, del mundo. 
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En el contexto 
de la «insurrección evangélica» 


Miguel D y Escoto 


Me parece que el título refleja perfectamente lo que estamos 
viviendo en Nicaragua, lo que constituye nuestra esperanza, aquello 
por lo que estamos dispuestos a trabajar sin escatimar esfuerzos. 

Todo cristiano tiene un doble mandato esencial. Primero: la 
proclamación de la paternidad universal de Dios, y en conse¬ 
cuencia, la fraternidad universal; esto debe ser proclamado con 
hechos, y también con palabras. Y el segundo mandato es la 
obligación que tenemos de denunciar todo aquello que nos impi¬ 
de vivir como hermanos. Se trata de una denuncia categórica, 
clara, explícita, sin ambigüedades, sin esa diplomacia en la que 
los sacerdotes y los jerarcas son tan expertos. 

Es el amor a Cristo y la fidelidad para con él, lo que ha 
llevado a muchos nicaragüenses a asumir un papel en favor de la 
liberación, de la defensa de la independencia y de la soberanía 
nacional. Hace unos tres años estábamos un grupo de religiosos 
en una reunión de la CLAR y Daniel Ortega nos hablaba de 
cómo había sido el comienzo de su participación en la lucha. 
Contaba cómo había estudiado en el colegio de los salesianos y 
cómo a los catorce años llega a la conclusión de que para ser un 
buen cristiano él no podía quedarse sin más donde estaba, sino 
que tenía que ir a la lucha, para transformar aquella situación 
que no era cristiana, que era repugnante, inaceptable desde el 
punto de vista cristiano. Y se va, se compromete, y a los catorce 
años cae preso por primera vez. Pero si analizamos la experiencia 
de muchos hermanos que han jugado un papel bien importante 
en la liberación de nuestro pueblo, vemos que también en ellos 
ha actuado esta misma motivación cristiana. Después, más tarde, 
con el paso del tiempo, poco a poco, se van alejando. 
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Se van alejando porque ellos continúan siguiendo a Cristo, y 
la Iglesia se queda atrás. La distancia entre ellos y la Iglesia se 
hace cada vez mayor: no porque ellos abandonen ni a Cristo ni 
a su Causa, sino porque la Iglesia se queda atrás. 

Y ahí se da un fenómeno curioso. El hecho de que ellos se 
alejen nos hace reflexionar a muchos y nos sentimos atraídos 
hacia ellos. Ellos se alejan de la Iglesia, pero nos ayudan a noso¬ 
tros a ser más cristianos. Y nosotros les ayudamos a profundizar 
en su proceso revolucionario, les ayudamos a hacer lo más autén¬ 
ticamente revolucionario, les devolvemos algo. Hay un enrique¬ 
cimiento mutuo sobre la marcha. 

Podemos poner un ejemplo para ilustrar esto que creo es evi¬ 
dente. La vida de nuestros hermanos y hermanas combatientes, 
que defienden diariamente con su vida la independencia y la so¬ 
beranía nacional, nos hace reflexionar a muchos, y nos ayuda a 
ser mejores cristianos, a comprometernos más, a tener menos 
miedo a la muerte. Pero, a la vez —y para mí esto resulta suma¬ 
mente impactante — hay que ver cómo reaccionan los combatien¬ 
tes, los que en este momento están en la frontera, ante este lla¬ 
mado a la oración y a los métodos de defensa estrictamente evan¬ 
gélicos: esto ha tenido para ellos un tremendo atractivo. No se 
ha producido algo que yo temía que se pudiera producir: que 
hubieran sentido como que en este momento estuviéramos lle¬ 
vando a confusión las cosas, como entrando en competencia con 
algo que solamente se puede ganar con las armas que se llaman 
convencionales. Evidentemente, no pretendemos que en este 
momento se dejen de utilizar estas armas; estamos simplemente 
proponiendo otros métodos que por ahora habrán de ser com¬ 
plementarios. Pero afirmamos firmemente que vamos a luchar 
porque un día lleguen a remplazar a los viejos métodos, a los 
métodos de las armas convencionales. 

El hecho de que los profesionales del ejército vengan y escu¬ 
chen nuestra propuesta y la acepten, me parece que es una prue¬ 
ba de la flexibilidad y permeabilidad que les caracteriza. La 
permeabilidad de tantos de estos hermanos y hermanas al llamado 
a comprometernos con la vida, con la justicia, etc., me ha pareci¬ 
do mayor que la permeabilidad de muchos sacerdotes y obispos 
y monjas y gente de misa diaria. Cuando proclamamos claramen¬ 
te el mensaje de Jesús constatamos una gran permeabilidad. 

Yo tengo un carácter violento, pero estoy muy convencido 
de que la violencia es un método no evangélico, y de que el 
Señor, al pedirnos que luchemos por la transformación de la so¬ 
ciedad, nos pide que utilicemos los métodos evangélicos no vio¬ 
lentos. Es un convencimiento muy profundo el que tengo. Y creo 
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que estos métodos que evitan la violencia contra otro ser huma¬ 
no, son un elemento constitutivo de todo proceso de evangeliza- 
ción. 

Me parece que en esto aún no se ha insistido suficientemente 
en la Iglesia católica. Nos hemos quedado enfrascados con la 
teología y la moral de la guerra justa. No tengo inconveniente en 
admitirla como excepción, pero no podemos predicar como algo 
que emana del evangelio lo que sólo es una concesión a un mun¬ 
do en transición. Si tenemos como ideal lo que es una concesión 
estamos estancados y no estamos trabajando por el advenimiento 
del Reino. Martin Luther King asumió estos métodos no violen¬ 
tos, no por seguir a Gandhi, sino por seguir a Cristo. 

Esto ha estado muy profundamente en mí siempre. Y es im¬ 
portante que diga que el Frente Sandinista lo sabía cuando me 
llamó. Sabían perfectamente que yo he sido y soy un convencido 
partidario de la no-violencia. Y cuando a mí me llaman, me 
dicen que ellos conocían este aspecto de mi persona y que desea¬ 
ban que yo les ayudara a crear una sociedad en la que eventual¬ 
mente se pudiera dar este avance tan profundo, tan cualitativo, 
de poder llegar algún día a cambiar los métodos de lucha para 
transformar la sociedad. 

Siempre pensé que los cristianos debemos denunciar categóri¬ 
camente la injusticia con medios no violentos. Y si por eso nos 
viene la cruz, que nos vendrá, debemos abrazarla, como Cristo. 

Hace como dos o tres meses yo tuve una nueva crisis de mi 
enfermedad en la espalda. Se me salió el disco vertebral y volvió 
el dolor. Esos son momentos muy buenos porque me impiden la 
actividad y puedo reflexionar más. En los tres días que estuve 
inactivo en casa por esa recaída, dediqué muchas horas a la refle¬ 
xión sobre el momento. Como siempre, en el jardín, con trabajo 
manual, orando y pensando, llegué a hacer el análisis de cómo 
estaba realmente esta lamentable situación planteada en las rela¬ 
ciones entre los Estados Unidos y Nicaragua y cómo se iba desa¬ 
rrollando esta guerra. 

Hice un balance de los medios empleados. Ahí miro cómo 
han ido las cosas en la trinchera militar, en la trinchera diplomá¬ 
tica, en la trinchera económica, en la trinchera jurídica. Había 
una cosas rara. Aun reconociendo los problemas serios (el sufri¬ 
miento, las muertes, la escasez de divisas y el impacto que ello 
tiene en la economía interna), llegaba a la conclusión de que en 
cada uno de los frentes nos hemos venido defendiendo en forma 
admirable, o, como me acababa de decir el Canciller de un país 
africano, «en forma casi milagrosa». Sin embargo, el momento 
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seguía siendo sumamente peligroso e incluso más peligroso que 
nunca. 

Pensaba: «El momento es de tal gravedad que ya los papeles 
y las declaraciones no sirven. En tiempos normales pueden ser¬ 
vir, pero ahora hay que manifestar en forma clara, pública y 
dramática cuáles son nuestros valores. Algo que haga ver el gra¬ 
do de seriedad que damos a esto desde nuestra fe». Para mí era 
claro que había que buscar por ahí. 

Un día me pregunté: ¿Y si me pongo a ayunar, cuándo me 
retiro? A nadie se le había ocurrido pensar en cuándo había que 
retirarse. Y pensé: hasta que esto no prenda suficientemente en 
las conciencias y se vea una participación de los cristianos que dé 
garantías de un levantamiento de protesta profética, no me retiro 
del ayuno. 

Un levantamiento, una insurrección de los cristianos, una in¬ 
surrección evangélica. 

En mi mente, la insurrección evangélica era la participación 
cada vez más amplia del Pueblo de Dios en acciones de denuncia 
y de protesta, por los crímenes que se cometen contra nuestro 
pueblo y ante la manipulación de presentar esa política de agre¬ 
sión contra Nicaragua como defensa del bien y de los valores 
cristianos. La participación cada vez más masiva y dramática de 
los cristianos en este repudio. Cuando yo viese que eso iba a 
continuar, entonces me retiraría. 

Con el ayuno yo quería decir: miren, estoy hablando en serio. 
Y como me decían que era tan tremendo, pensaba, «a lo mejor 
me muero». Bueno, pues, me muero, no tiene importancia. 
¡Tantos están muriendo...! Precisamente yo quería despertar las 
conciencias ante eso: que son demasiados los que están siendo 
asesinados. 

El ayuno en sí no es gran cosa ni aun con todos sus riesgos, 
pero si Dios quiere que empleemos estos medios, aunque sean 
poca cosa El va a actuar y que El actúe sí es importante. Lo 
importante no son los medios sino Dios. Esta fue una idea que 
luego se fue profundizando durante el ayuno, cada día más. Y 
ahora estoy totalmente convencido de que estos medios no vio¬ 
lentos tienen una fuerza tremenda en la medida en que son vo¬ 
luntad de Dios, porque El actúa si nosotros los empleamos. Los 
cristianos tenemos como propias estas armas que debemos utili¬ 
zar: la oración, el ayuno, las marchas con cánticos, las vigilias... 

Por eso insistía yo tanto en que se hicieran por todas partes 
retiros de ayuno, oración y discernimiento, para que el Espíritu 
nos fuera señalando las diferentes armas que son el arsenal de 
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Dios para construir la paz y defender la vida. El Señor no quiere 
que desistamos de la legítima defensa armada, pero sí quiere 
que empecemos a utilizar los nuevos métodos y a vivir y propa¬ 
gar esta espiritualidad que incluye la cruz. 

La preocupación fundamental que me llevó a decidir el ayuno 
estuvo siempre muy presente durante el desarrollo del mismo. Y 
se profundizó. La gente de nuestro pueblo que está siendo some¬ 
tida al sufrimiento de esta guerra de agresión: secuestrados, 
torturados, asesinados. Eso es lo que estuvo siempre presente 
continuamente. 

Pero, además, estuvo también, en forma más insistente y po¬ 
derosa, la convicción de que esto se podía parar. Y que los cris¬ 
tianos tenemos en nuestras manos los medios para pararlo. Que 
una denuncia de los cristianos cuya expresión fuese proporciona¬ 
da a la magnitud de los crímenes que se denuncian, podía tener 
el efecto deseado de ponerle fin. Estaba convencido de que si 
los cristianos nos levantáramos como nos tendríamos que levan¬ 
tar, se lograría la paz. Porque el levantamiento de los cristianos 
en Nicaragua en forma contundente y clara, provocaría inmedia¬ 
tamente la solidaridad cristiana en los Estados Unidos y en los 
países de América Latina y Europa. 

Se me conñrmaba así la necesidad de que se diera la insurrec¬ 
ción evangélica. 

He salido del ayuno dispuesto a oponerme más decididamen¬ 
te a la hipocresía, a la palabrería que encubre la verdad. A todo 
lo que se llama peyorativamente «política» y «diplomacia», que 
no es cultivado solamente por algunos políticos sino mucho más 
aún por ciertos eclesiásticos. 

Sigo muy convencido de que la Iglesia tiene la capacidad de 
detener la agresión. Pero, tiene miedo de hablar porque ha per¬ 
mitido que la intimiden, o quién sabe por qué. Tal vez por ese 
anticomunismo que se amplía hasta una especie de antirrevolu- 
cionarismo. Los cristianos, que debiéramos ser vanguardia de 
las transformaciones profundas en el mundo, ¡asumimos esa pos¬ 
tura tan reaccionaria! No aceptamos a Cristo cuando no acepta¬ 
mos la cruz. No tenemos suficiente fe. Somos gente sin fe. Gente 
con temor. Demasiado suspicaces. Lo primero es el temor: 
«¿Hacia dónde irá esto?», decimos. Y permitimos y pedimos 
que se condene a una persona, a un grupo, a un sector y a un 
proceso porque «no vaya a ser que en el futuro...». Siempre 
aplicamos esa visión temerosa de que en el futuro van a proceder 
mal esos que son tildados de «marxistas», de «comunistas» o in¬ 
cluso de «revolucionarios». Si hacen cosas buenas, siempre nos 
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queda el decir «bueno, pero de todas maneras es marxista o es 
comunista o es un revolucionario, un sandinista». Y puede suce¬ 
der que ni siquiera lo sea (o aunque lo sea), pero decirle «mar¬ 
xista» y «comunista» es como tener por seguro que en el futuro 
va a hacer lo que es condenable, y se le condena ya antes de 
hora. En cambio ante los crímenes constatados de los capitalis¬ 
tas, muchos eclesiásicos manifiestan total compasión y compren¬ 
sión y nunca condenan lo que están haciendo; los disculpan di¬ 
ciendo que a lo mejor no es culpa de ellos sino de los asesores o 
de las circunstancias... Son cosas tremendamente tristes: como 
el contubernio de la sinagoga con el imperio y las fuerzas del mal 
para condenar a Jesús, cosas que he meditado mucho en el re¬ 
tiro. 

Sigo convencido, y aún más convencido después de este ayu¬ 
no, de que los métodos que Dios quiere que utilicemos para 
cambiar el mundo no debemos desestimarlos. Debemos usarlos. 
Y son capaces de lograr su objetivo porque llevan una fuerza 
mucho mayor de la que creemos que tienen cuando los juzgamos 
sólo por ellos. No hay que medirlos por la razón, tampoco es 
que vayan contra la razón, pero sí van más allá de la razón. Son 
armas del Espíritu y lo que se requiere para usarlos es una gran 
fuerza espiritual, una gran fe. 

Ayer estuve hasta la una de la madrugada conversando con 
un sacerdote que dudaba de esto. Yo le decía: «¿Qué crees tú 
que pasaría en los Estados Unidos si cien obispos norteamerica¬ 
nos hicieran un ayuno como demostración de repudio a este ase¬ 
sinato sistemático del pueblo de Nicaragua? Asesinato del que 
ellos, como norteamericanos, son de algún modo corresponsa¬ 
bles, en la medida en que lo están permitiendo sin oponerse a 
ello suficientemente. ¿Qué pasaría si hicieran un ayuno en Lafa- 
yette Square, frente a la Casa Blanca? Eso tendría tal repercu¬ 
sión que esta guerra se detendría». El me decía que no, que a 
Reagan le importaría poco. Y me dijo: «Cien obispos nunca lo 
van a hacer». Yo le decía que bastaría que lo hicieran diez para 
producir un impacto suficientemente grande como para detener 
esto. Especialmente, frente a toda esa argumentación supuesta¬ 
mente religiosa que usa el presidente Reagan para sostener su 
política con argumentos religiosos a fin de ver apoyada o respeta¬ 
da su política como si fuera la voluntad de Dios. 

Ahora que lo he puesto un poco en práctica, tengo una gran 
fe y una gran confianza en estos métodos que son las armas de 
la insurrección evangélica. Estoy totalmente convencido de que 
la insurrección evangélica, si se da, logrará que caigan los muros 
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de Jericó. Yo no quiero que aplasten a nadie. Yo rezo por los 
que conducen y mantienen esta política de opresión e imposición 
de la voluntad del más fuerte sobre el más débil, este afán de 
doblegar al débil, rezo y pido al Señor por su conversión. He 
pensado mucho en la importancia de no olvidar que lo que trajo 
al mundo la encarnación del Hijo de Dios es precisamente la 
salvación de todos los humanos y más aún de los pecadores. Pido 
para ellos y para todos nosotros esa conversión, que parece tan 
difícil porque la vemos desde nuestro punto de vista. Y desde 
nuestro punto de vista no es solamente difícil, es imposible. Por¬ 
que toda conversión es una gracia de Dios y sólo el Señor es 
capaz de dar esa gracia. 

No sé si será bueno o si será malo decirlo, pero estamos ha¬ 
blando bien francamente y te lo digo: no descarto otro ayuno y 
quizás más prolongando, si mi estado físico así lo permite. Ú 
otra acción que el Señor quiera inspirarme en cualquier momen¬ 
to para seguir pegando este alarido que quiero que se oiga. 

Lo pensó y repitió: «Que se oiga. Para llamar la atención 
sobre la gravedad de lo que le sucede a mi patria, a mi pueblo, 
a la gente, a los campesinos, a los niños y a las mujeres de Nica¬ 
ragua». 

No hay día en que piense que vendrá otro momento en que 
habré de hacer algo más. Aquel momento no fue programado y 
otro vendrá de igual manera. Estoy dispuesto, pase lo que pase, 
a seguir en la lucha al lado de nuestro pueblo, no solamente 
desde la trinchera diplomática, sino también como cristiano des¬ 
de la nueva trinchera teológica de la insurrección evangélica. 

Yo diría que la insurrección evangélica no ha prendido. Lo que 
hay son indicadores muy importantes de que puede perfectamente 
prender, de que el momento es propicio. Pero tenemos que traba¬ 
jar más fuerte. Y en eso se está en este momento, animando y 
motivando a las comunidades cristianas que están en el frente, de 
este nuevo tipo de lucha, con las armas evangélicas y proféticas. 

Yo me sentiré confiado de que la insurrección ha prendido, 
cuando tengamos en mano el plan insurreccional que deberá ser 
confeccionado con la más amplia participación posible, permi¬ 
tiendo que el Espíritu hable, no a través de unos pocos que son 
élite, sino a través del máximo de pueblo cristiano. 

Habrá insurrección evangélica cuando sea cada vez más gran¬ 
de el número de personas y comunidades que participan. Prime¬ 
ra exigencia. Segunda exigencia, que sea cada vez más dramática 
la forma profética de la denuncia. Tercera, sostenida. Y cuarto, 
un compromiso hasta el final, hasta lograr la paz. Esa es la lucha. 
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Presentación 



El parto de los hombres libertarios 





Nicaragua, trinchera histórica, 
trinchera teológica 


Giulio Girardi 


Este libro es expresión de un esfuerzo colectivo de reflexión 
desde la fe cristiana, sobre los desafíos que plantea y las posibili¬ 
dades que abre la revolución popular nicaragüense. Esfuerzo que 
involucra muchos sectores cristianos (católicos, protestantes, mo- 
ravos) del país, en el deseo de aprovechar todas las energías, y 
al mismo tiempo de ser signo de unidad entre los cristianos revo¬ 
lucionarios. 

Unidad no sólo a nivel nacional, sino internacional. Participan, 
pues, en la búsqueda, al lado de los nicaragüenses del interior, 
algunos intemacionalistas, latinoamericanos y europeos, identifi¬ 
cados con el proceso, y comprometidos especialmente en los 
frentes cultural y teológico. Esta presencia manifiesta la concien¬ 
cia creciente, a nivel mundial, de la trascendencia y universalidad 
de la lucha nicaragüense; del vínculo existente hoy entre la de¬ 
fensa de Nicaragua y la defensa de la vida. 

Porque este pequeño país, es uno de los puntos cruciales del 
planeta, donde se está decidiendo si el darwinismo como ley de 
la historia es irreversible o no; si la ley de la evolución es defini¬ 
tivamente la lucha por la vida con la supervivencia del más fuer¬ 
te, o si ha empezado a tener vigencia la fuerza del derecho, de 
la libertad, del amor. El asesinato del pueblo revolucionario ni¬ 
caragüense por el imperio (50 años después del asesinato de San- 
dino) sería la prueba de que la ley de la fuerza es irreversible. 
Sería un signo lúgubre para toda la humanidad. Porque hoy día 
la lucha por la vida regida por la ley de la fuerza, no garantiza ni 
siquiera la supervivencia del más fuerte. Su desemboque fatal es 
el suicidio atómico. El triunfo del más fuerte sería en realidad el 
triunfo de la muerte. 
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Por eso, la resistencia del pueblo nicaragüense, su terquedad 
y creatividad en la construcción del nuevo futuro, es para la hu¬ 
manidad un signo (jpero cuánto ensangrentado!) de que todavía 
no es demasiado tarde; de que la vida puede prevalecer sobre la 
muerte. Es ante todo por este combate entre la vida y la muerte, 
entre el sentido y la absurdidad de la historia, que Nicaragua es 
una trinchera: no sólo militar, sino histórica. 


Las revoluciones , trincheras teológicas 

Y es ante todo por este combate, que Nicaragua es también 
una trinchera teológica. Lo fueron en cierto sentido todas las 
revoluciones, que, por la radicalidad de sus cuestionamientos, 
por sus intentos de replantear el sentido de la vida y de la histo¬ 
ria, siempre interpelaron profundamente la conciencia cristiana 
y la reflexión teológica. Sin embargo, tradicionalmente frente a 
las revoluciones, las Iglesias reaccionaron con el miedo: porque 
ellas le aparecieron como destrucciones del orden instaurado por 
Dios, y como intentos luciferinos de construir un mundo sin 
Dios. 

Sobre todo las revoluciones populares de este siglo, por el 
papel que en su orientación jugaron la teoría marxista y los par¬ 
tidos comunistas, fueron percibidas como momentos culminantes 
de la lucha histórica entre ateísmo y religión. Estas revoluciones 
eran más que nunca trincheras teológicas. El combate se imponía 
porque, pensaban mayoritariamente las Iglesias, los movimientos 
revolucionarios tenían como objetivo la muerte de Dios. Enton¬ 
ces la tarea teológica más urgente era atacar las revoluciones y 
sus fundamentos teóricos, para defender la fe, y garantizar la 
presencia de Dios en el futuro de la humanidad. 

Este planteamiento transfiere a nivel teológico la visión del 
mundo, que considera el conflicto Este-Oeste como crucial, 
como el lugar donde se define el sentido de la historia. El debate 
ateísmo-religión sería un frente de la lucha contra la «civilización 
occidental cristiana» y el comunismo ateo. La trinchera teológica 
se inscribiría por este camino en la lucha geopolítica. Evidente¬ 
mente, en esta perspectiva, la concepción de Dios, del cristianismo, 
de la teología, están marcadas decisivamente por su involucramien- 
to en la «civilización occidental». 

Por cierto, este planteamiento sigue siendo vigente, y quizás 
dominante en las Iglesias. El signo más evidente de ello, es la 
violenta campaña teológica desencadenada a nivel internacional 
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contra la revolución popular sandinista, considerada como la 
punta de lanza del comunismo internacional en Occidente. Aquí 
los ataques tradicionales contra las revoluciones comunistas y 
marxistas se vuelven más insistentes y preocupados, porque la 
amenaza para la fe representada por esta revolución sería toda¬ 
vía más grave que en las anteriores. Porque ella se presenta 
como pluralista, respetuosa de la iniciativa privada, no alineada: 
y bajo estas apariencias mentirosas podría esconderles a los ob¬ 
servadores ingenuos su vocación totalitaria y prosoviética. Pero 
sobre todo, por la masiva participación de los cristianos, y su 
intento de atestiguar, con su compromiso y con su sangre, que 
«entre cristianismo y revolución no hay contradicción»; transfor¬ 
mando entonces la Iglesia y la teología, para adecuarlas a las 
exigencias del nuevo proceso. La grave amenaza vendría pues de 
la «Iglesia popular» y de la teología de la liberación, percibidas 
como disfrazamientos cristianos de la práctica y de la teoría mar¬ 
xistas. La posición geopolítica, a veces inconsciente, de este 
planteamiento teológico, se manifiesta también en su convergen¬ 
cia objetiva con la teología de la Administración norteamericana 
(que se ha descubierto en estos años una férvida vocación «teoló¬ 
gica» y «pastoral») y de sus ideólogos del Instituto para Religión 
y Democracia. 

Los cristianos comprometidos en la revolución popular y los 
que en todo el mundo comparten sus perspectivas, se encuentran 
así en la necesidad de entrar a este debate: para defender desde 
el evangelio las opciones políticas y teológicas que inspiran su- 
compromiso. 


Nicaragua , trinchera histórica, trinchera teológica 

Pero sería una visión muy pobre de los desafíos teológicos 
planteados por esta revolución, la que pretendiera reducir la trin¬ 
chera teológica a un esfuerzo de legitimación cristiana de sus 
opciones, y de defensa contra la campaña ideológica interna e 
internacional. Nicaragua es una trinchera teológica por razones 
mucho más importantes. Es decir, por la novedad de los interro¬ 
gantes que le plantea a la fe, desde el proceso político, económi¬ 
co, cultural, educativo, que ha desencadenado. Es una trinchera 
teológica, por las posibilidades que ha abierto para la renovación 
de la teología: no sólo por el surgimiento de una nueva proble¬ 
mática, sino sobre todo de un nuevo sujeto, el pueblo. 

En este sentido más rico, Nicaragua es el lugar de un comba¬ 
te, que no es puramente defensivo, sino que permite avanzar 
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hacia nuevos horizontes. Es una situación-límite de la historia, don¬ 
de por lo tanto, justamente, surgen problemas-límite, cuestiones de 
frontera. Los interrogantes teológicos surgen en relación con las 
grandes inquietudes antropológicas. «Situación-límite» significa 
aquí una condición personal o colectiva radicalmente problemática, 
donde están en juego alternativas fundamentales para el destino de 
la persona y de la colectividad; frente a la cual, por lo tanto, las 
personas y los grupos se sienten acosados a tomar partido. 

Vivir en Nicaragua, en estos años de movilización revolucio¬ 
naria, es respirar la historia. Aquí se percibe con claridad que el 
punto de vista de los pueblos oprimidos es el más fecundo, y al 
mismo tiempo el más exigente, en la interpretación de los acon¬ 
tecimientos históricos. Desde los pueblos oprimidos en lucha y 
no desde los pueblos poderosos e imperiales de Europa y de 
Norteamérica, se descubre hoy América. Aún más, desde aquí 
se puede conocer Europa y Norteamérica con más verdad que 
desde las grandes capitales del mundo. El «punto de vista» más 
fecundo culturalmente, moralmente, políticamente, no está en 
el centro geopolítico del mundo, sino en la periferia: en la con¬ 
ciencia rebelde de los pueblos oprimidos. 

Desde aquí, en la inminencia del V centenario del «descubri¬ 
miento» de América, se puede percibir el verdadero sentido de 
aquellos cinco siglos de historia, valorando también el punto de 
vista de los indígenas que han sobrevivido a la masacre. Porque 
la revolución popular no cuestiona sólo la dominación norteame¬ 
ricana sobre Nicaragua, sino todas las dominaciones que este 
pueblo ha sufrido a lo largo de su historia, desde la conquista. 
Ella cuestiona el orden imperial instaurado por los colonizado¬ 
res; cuestiona el genocidio físico y cultural del cual fueron vícti¬ 
mas Nicaragua y todo el continente «descubierto». 

Nicaragua, entonces, es una trinchera teológica porque es 
una trinchera histórica. Su problemática teológica surge de las 
contradicciones entre la conciencia revolucionaria y las antiguas 
formulaciones del mensaje cristiano, vinculadas a las culturas 
dominantes de Europa y Norteamérica, a la cultura de los con¬ 
quistadores; entre la práctica revolucionaria, donde el pueblo se 
afirma como sujeto, y la práctica eclesiástica que defiende, en su 
vida y en su organización el «derecho divino del rey», es decir, 
los métodos autoritarios propios del orden imperial; entre un 
proyecto histórico antiimperialista y una política eclesiástica ob¬ 
jetivamente convergente con los intereses del imperio. 

Rechazando con su lucha el orden económico y político impe¬ 
rial, el pueblo revolucionario cuestiona inevitablemente el cris- 
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tianismo que lo justificó, lo consagró, y se impuso como parte 
integrante de él: lo cuestiona no sólo desde su proyecto revolu¬ 
cionario, sino también desde su fe comprometida, desde el Evan¬ 
gelio redescubierto en las angustias del parto, y en la fiesta del 
nuevo nacimiento. 

El problema fundamental planteado por la dinámica revolu¬ 
cionaria a la fe cristiana es el siguiente: ¿es posible, y bajo qué 
condiciones, vivir la fe en Dios, la identificación con Jesús de 
Nazaret, la esperanza de la salvación, desde la experiencia de un 
pueblo, que se está afirmando como sujeto de su historia, como 
«arquitecto de su liberación»? ¿Qué significa para un pueblo re¬ 
volucionario ser (revolucionariamente) Iglesia, leer (revoluciona¬ 
riamente) la Biblia, hacer (revolucionariamente) teología? ¿De¬ 
bería acaso un pueblo, revolucionario en la calle y en la frontera, 
dejar de serlo cuando ingresa al templo de Dios? 

Pero, ¿qué significa tomar en serio la afirmación de que el 
pueblo insurrecto es sujeto de la teología? ¿cuáles son las impli¬ 
caciones de esta perspectiva a nivel teórico, metodológico, edu¬ 
cativo, pastoral? ¿qué cambios provoca (o tendría que provocar) 
en la actitud y en el pensamiento del sacerdote, del obispo, del 
teólogo, la nueva conciencia del pueblo? ¿qué relación existe 
entre la evangelización impuesta antaño al pueblo, y la evangeli- 
zación hoy protagonizada por él? 


Los cristianos revolucionarios nicaragüenses frente a su nueva 
responsabilidad teológica 

Bajo la urgencia de estos problemas, el pueblo nicaragüense 
ha descubierto, además de su tarea política, su responsabilidad 
teológica internacional. Desde el día del triunfo, para no hablar 
del largo proceso de concientización que lo preparó, el tema de 
las relaciones entre cristianismo y revolución está al orden del 
día. No sólo para celebrar este histórico encuentro, y proclamar 
su plena legitimidad, sino sobre todo para identificar los desafíos 
y las responsabilidades que él plantea. 

El Centro Ecuménico Antonio Valdivieso surge, justamente, 
después del triunfo «al servicio de la reflexión cristiana en la 
nueva Nicaragua», es decir, para responder a las urgencias teoló¬ 
gicas de la situación revolucionaría. 

Además, son expresión elocuente de estas inquietudes, dos 
libros en colaboración, fruto cada uno de un seminario de estu¬ 
dio organizado en el fervor de los primeros años: Fe cristiana y 
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revolución sandinista en Nicaragua editado por el Instituto His¬ 
tórico de la Universidad Centroamericana, en 1979; y Apuntes 
para una teología nicaragüense , editado por el Centro Valdivieso 
y el Instituto Histórico, en 1981. 

Esta preocupación domina la reflexión cristiana a lo largo de 
los años siguientes, en la vida pastoral, en los centros de estudio, 
en las revistas y otras publicaciones. Sin embargo, ella se ha ex¬ 
presado hasta ahora, más bien con intentos de nueva reflexión 
teológica sobre problemas particulares, que con una propuesta 
de renovación global. 

El problema en sus términos generales fue planteado a nivel 
nacional en agosto de 1985 por el Centro Ecuménico Antonio 
Valdivieso: convencido que para él definir la novedad de la refle¬ 
xión cristiana en la Nicaragua revolucionaria significaba también 
definir su propia identidad. 

Para compartir con otros hermanos estas inquietudes, el Cen¬ 
tro Valdivieso, convocó un seminario nacional, sobre el tema 
para una teología de la liberación desde Nicaragua que se realizó 
en el mismo Centro, del 26 al 28 de agosto 1985. Sobre la marcha 
nos dimos cuenta de que el primer día del seminario era el 17 
aniversario de la apertura de la conferencia episcopal de Mede- 
llín (26 de agosto de 1968): consideramos esta coincidencia como 
un auspicio. 

La iniciativa del seminario nace y se desarrolla en el clima de 
«insurrección evangélica» encendido por el ayuno del Padre Mi¬ 
guel D’Escoto. El documento de trabajo que acompaña la invita¬ 
ción lleva como título justamente: «insurrección evangélica» y 
«reflexión cristiana en la nueva Nicaragua» (lo publicamos en 
este tomo, en el principio de la primera parte). El mismo Padre 
D’Escoto abre, con Don Pedro Casaldáliga, los trabajos del se¬ 
minario, hablando desde la experiencia de su ayuno y de su diá¬ 
logo con el pueblo en este contexto. 

La problemática planteada por el seminario despertó un fuer¬ 
te interés: lo prueba el número y la representatividad de los par¬ 
ticipantes, la calidad de las intervenciones y de los testimonios, 
la «lluvia de ideas» («la tempestad», dijeron algunos) que se de¬ 
sencadenó. 

En la muchedumbre de los aportes y de las perspectivas, se 
pudo observar una convergencia sobre algunos puntos funda¬ 
mentales. El proyecto de una teología de la liberación desde Ni¬ 
caragua, se dijo con insistencia, responde a una expectativa y a 
una urgencia de las comunidades cristianas comprometidas. Sin 
embargo, para responder efectivamente a estas exigencias, la 
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investigación teológica tiene que involucrar como protagonistas 
los sectores populares, particularmente los campesinos, y al mis¬ 
mo tiempo los agentes pastorales. Los interlocutores principales 
de esta reflexión tienen que ser los militantes y especialmente 
los jóvenes, que están abandonando todo interés por la Iglesia y 
hasta por la fe. Los protagonistas de la revolución tienen que «ir 
hasta el fin», y convertirse en protagonistas de la teología. 

Por otro ládo, reconociendo que la investigación teológica 
popular era urgente para Nicaragua, muchos observaron que la 
tarea es muy exigente; y algunos llegaban a preguntarse si existen 
hoy en el país los recursos humanos necesarios para la empresa; 
si además existen, en la situación de alerta que se vive aquí, las 
condiciones psicológicas y sociales para dedicarse a investigar. 
Sin embargo, observaban otros, el gran recurso teológico de Ni¬ 
caragua es su pueblo revolucionario; es la tensión patriótica, éti¬ 
ca y cristiana con la que vive el clima de emergencia. Movidos 
por esta confianza en el pueblo, todos coincidían en que había 
que hacer el intento, verificar el proyecto en la experiencia, aun¬ 
que fuera limitando el campo para empezar. 

Los organizadores del seminario se comprometieron a sacar 
las conclusiones del debate, y a devolvérselas a los participantes 
para evaluarlas conjuntamente con ellos. Así nació el documento 
Hipótesis para el primer período de trabajo: sentar las bases de 
una investigación teológica popular (publicado casi íntegramente 
en este tomo, anexo n. 1). Creo útil reproducir aquí su parte 
central. 


El nuevo sujeto: los «talleres populares de teología» 

— «Este proyecto se caracteriza por su sujeto, su método, y su 
objeto. Nos parece necesario insistir prevalentemente, en esta pri¬ 
mera etapa, en el sujeto y el método: porque es aquí donde esta¬ 
ría la novedad de nuestro aporte desde Nicaragua con respecto a 
otras elaboraciones de teología de la liberación; y porque pensa¬ 
mos que la problemática de la investigación tendrá que irse defi¬ 
niendo paulatinamente, a partir de los mismos talleres populares 
dentro de las perspectivas generales que aquí se propondrán. 

— Sujeto o protagonista de la investigación será una red de talleres 
populares de «teología», es decir, concretamente de reflexión so¬ 
bre el sentido de la vida y de la historia fundada en la lectura del 
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Evangelio. Lo que pretendemos es que la teología de la liberación 
no se limite a expresar el «punto de vista» del pueblo cristiano, 
sino que sea el mismo pueblo que haga teología, que exprese su 
punto de vista, que lea e interprete el Evangelio. 

— Los métodos de investigación tendrán por lo tanto que ade¬ 
cuarse a las exigencias de este sujeto: serán métodos de investiga¬ 
ción popular y de lectura popular de la Biblia. Fundados en mu¬ 
chas experiencias, proponemos como punto de partida el método 
de «revisión de vida», «ver, juzgar, actuar». 

— El objeto de la investigación teológica es: 

a) La problemática que surge de la experiencia de fe vivida en el 
proceso revolucionario nicaragüense, de sus conflictos y contra¬ 
dicciones. 

b) En el centro de estos problemas se encuentra el interrogante: 
¿qué significa hoy para un pueblo revolucionario ser cristiano? 
¿Qué significa, interpelado desde el compromiso y el proyecto 
revolucionario, el compromiso y el proyecto de Jesús? ¿Y qué 
significa, desde la óptica de Jesús, este proceso revolucionario? 
De esta manera se replantea el antiguo problema de la identidad 
cristiana. 

c) Sin embargo, la evolución de muchos militantes cristianos y 
especialmente de muchos jóvenes hoy, en el sentido de un aleja¬ 
miento de toda preocupación religiosa, impone un problema más 
radical: ¿para qué ser cristiano, hoy, en Nicaragua revolucionaria? 

— Este proyecto se inserta en todo el movimiento de educación 
y de cultura popular que, a raíz del triunfo revolucionario, se ha 
desencadenado en el país, y que tiene como objetivo la formación 
del pueblo como sujeto cultural; en el convencimiento de que 
esta maduración y creatividad cultural es una dimensión esencial 
(y quizás una condición) del poder popular político y económico. 
La teología popular apoya este proceso, pero al mismo tiempo se 
alimenta de él. 

— Por eso pensamos aprovechar todos los impulsos, materiales, 
intuiciones, experiencias que, especialmente a nivel metodológi¬ 
co, nos ofrecen la campaña de alfabetización, la educación popu¬ 
lar, los talleres de poesía; además, por supuesto, de lo que se ha 
hecho en el país a nivel de lectura popular de la Biblia. 


Publicando este proyecto dos años después de su formula¬ 
ción, podemos añadir que no se ha quedado (como tantos otros) 
en los archivos, sino que ha empezado su larga marcha a través 
de la experiencia, empujada por un «equipo ecuménico de inves- 
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tigación»; que la red de «talleres populares de teología» ha em¬ 
pezado a existir, no sólo en nuestros sueños, sino en la realidad. 
¿Una evaluación del proyecto, a la luz de esta primera experien¬ 
cia? La empresa es difícil, sin duda, pero no más que la revolu¬ 
ción; la empresa es posible, a pesar de las apariencias, como la 
revolución; el pueblo triunfará un día en el frente teológico, 
como ha triunfado en los otros. 

Este tomo recoge las ponencias presentadas en el seminario, 
a menudo revisadas y desarrolladas por sus autores. Incluye ade¬ 
más algunos aportes elaborados posteriormente, que parecieron 
útiles para completar el cuadro. Sin embargo, a pesar de la vo¬ 
luntad de colaboración manifestada por todos, algunos artículos 
solicitados no pudieron ser preparados: entre las múltiples urgen¬ 
cias que plantea la revolución, a menudo hay que escoger. 

En la diversidad y originalidad de los puntos de vista, el libro 
mantiene el objetivo del seminario: no pretende desarrollar una 
investigación teológica, sino recoger insumos para su replantea¬ 
miento desde Nicaragua. De aquí la insistencia de los aspectos 
experienciales, problemáticos y metodológicos. 

Lo que pretendemos es, sobre todo, dar un pequeño aporte 
a la profundización de este nuevo encuentro histórico entre el 
Evangelio de Jesús y el pueblo de Nicaragua, en el proceso revo¬ 
lucionario; indicar algunas pistas para la valoración eclesial y teo¬ 
lógica del enorme potencial de renovación que este encuentro 
explosivo esconde; y, quizás también, en la víspera del V cente¬ 
nario de la conquista-evangelización, plantear el problema de la 
segunda evangelización de América Latina, desde el clamor, la 
rebeldía, las esperanzas de los pueblos oprimidos. 

El libro, preparado en Managua, se ha impreso en Salaman¬ 
ca, bajo la responsabilidad de los compañeros de «Misión Abier¬ 
ta», y personalmente de Benjamín Forcano, solidario como siem¬ 
pre con todos los combates de Nicaragua. No se lo voy a agrade¬ 
cer: nuestra trinchera es la misma. 


i 
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Lugar Teológico 










«Insurrección evangélica» y «reflexión 
cristiana en la nueva Nicaragua». 
Para una Teología de la Liberación 

desde Nicaragua 1 


Centro Ecuménico Antonio Valdivieso 


La participación masiva de los cristianos en el proceso revolu¬ 
cionario nicaragüense es un acontecimiento de primera impor¬ 
tancia, no sólo en la historia del país y de la lucha antiimperialis¬ 
ta del continente, sino también en la historia de la fe y de la 
Iglesia. Es un redescubrimiento y una reactualización del evento 
fundador de nuestra fe, la muerte y la resurrección de Jesús; es 
una reafirmación, en un momento crucial de la historia del conti¬ 
nente y del mundo, de la novedad evangélica y de la identidad 
cristiana. 

Por cierto, aquí como en muchos otros sectores de la vida 
nicaragüense actual, la práctica revolucionaria es más rica y 
avanzada que la reflexión teórica correspondiente: es decir, que 
coexiste con una teología tradicional o vagamente progresista; o, 
en la mejor de las hipótesis, con una teología de la liberación 
elaborada en otros países y a partir de otras experiencias. Nicara¬ 
gua se encuentra, pues, con un patrimonio rico y novedoso de 
vida cristiana, cuyas potencialidades han sido hasta ahora escasa¬ 
mente exploradas y valoradas. Somos conscientes de la responsa¬ 
bilidad que esto nos plantea, frente a nuestro pueblo y frente al 
mundo. 

Explorar y valorar esta mina es una urgente tarea cristiana y 
revolucionaria: un factor esencial de la nueva conciencia cristia¬ 
na, y al mismo tiempo de la nueva cultura que se está gestando 
en el país; y, además, una de las dimensiones esenciales de la • 


1. Documento de trabajo, con el cual el Centro Valdivieso invitó al Semina¬ 
rio Nacional, 26-28 de agosto 1985. 
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«insurrección evangélica» si queremos que la llama no se apague 
demasiado pronto; es, por fin, uno de los aportes más importan¬ 
tes que los cristianos (y no sólo ellos) de América Latina y del 
mundo esperan de Nicaragua, como alimento de su fe y de su 
compromiso. 

Porque una teología elaborada desde Nicaragua es parte inte¬ 
grante del proceso de liberación nacional. Es la liberación del 
Dios de los pobres, de la cárcel de la cultura burguesa, donde lo 
tenían encerrado los conquistadores europeos y norteamerica¬ 
nos. Es parte integrante de la cultura que se engendra en la for¬ 
mación del hombre nuevo. Pero al mismo tiempo, como elabora¬ 
ción de una experiencia irreductible de fe, es irreductible a la 
cultura revolucionaria. 

Este es un primer dilema para la comunidad cristiana: cómo 
asumir la práctica revolucionaria del pueblo, su historia, su cultu¬ 
ra, sus héroes y mártires, sin que la fe, la lectura bíblica, la cele¬ 
bración eucarística, se reduzcan a una traducción en términos 
religiosos de la gesta revolucionaria; y por otro lado, cómo ela¬ 
borar la experiencia de fe en su irreductible originalidad, sin con¬ 
vertirla en un cuerpo extraño a la aventura histórica que está 
viviendo y sufriendo el país. Estamos muy conscientes de que 
éste es uno de los grandes desafíos de nuestra experiencia cristia¬ 
na y de la reflexión que ella nos exige: frente a todos los que 
niegan la autenticidad de tal experiencia, o porque la consideran 
incompatible con las opciones revolucionarias o porque piensan 
que ella es superflua y extraña a su dinámica, y que por lo tanto 
con el avance de la conciencia política se va a disolver. 

Por cierto que la respuesta a este desafío no puede ser pura¬ 
mente teórica, sino que vendrá del desarrollo efectivo de la prác¬ 
tica cristiana, y de su efectiva vitalidad. 

Sin embargo, también es cierto que entre las causas de la 
«disolución de la fe» hay que citar la ausencia de una reflexión 
teológica renovada. 

Pero ante todo quizás esta nueva reflexión sea una necesidad 
urgente para acompañar y alimentar la fe de los creyentes que se 
han comprometido en la lucha y que, sin embargo, experimentan 
una distancia creciente entre su nueva conciencia política y su 
nivel de reflexión cristiana, entre las formas de su militancia po¬ 
lítica y las de su participación eclesial. 

La novedad de esta teología será quizás uno de los rasgos de 
la originalidad de la revolución popular sandinista; y lo será en 
la medida en que se desarrollará como toma de conciencia más 
explícita y sistemática de la originalidad de su práctica cristiana. 
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De todos modos, el vínculo orgánico con el proceso de libera¬ 
ción del país tiene que intervenir decisivamente a la hora de ca¬ 
racterizar la reflexión teológica en la nueva Nicaragua, así como 
el vínculo con la conquista tuvo un papel esencial al caracterizar 
la teología de los colonizadores y evangelizadores de la época. 
No existe, pues, una «tercera vía» teológica, que se desarrollaría, 
como pretenden algunos, a nivel espiritual y religioso, y que no 
tomaría partido frente a las alternativas políticas del país. La 
experiencia cotidiana en Nicaragua y en todo el mundo muestra 
que las orientaciones teológicas y pastorales supuestamente apo¬ 
líticas son objetiva y evidentemente partidarias, en un sentido 
anticomunista y antisandinista. 

Para nosotros, el lugar de esta reflexión es la praxis liberado¬ 
ra nacional y popular, en la medida en que ella está inspirada 
por el amor y la identificación con el pueblo. Es, por lo tanto, la 
fe vivida dentro de esta práctica secular; y al mismo tiempo la 
práctica de la comunidad cristiana, que dentro de este proceso 
vive, celebra y anuncia su fe. 

El término «pueblo» no tiene aquí un sentido puramente des¬ 
criptivo y neutral, sino político y partidario. Significa, pues: a) 
las clases subalternas y pobres, especialmente los campesinos y 
los obreros, en cuanto se movilizan por su liberación nacional y 
social; en cuanto están surgiendo como sujetos históricos. Son 
también denominadas «clases populares»; b) el bloque social 
constituido alrededor de las clases populares, y unificado por el 
proyecto histórico sandinista de liberación nacional y social. Esta 
alianza también se llama «bloque popular». 

Al pueblo en estos dos sentidos se refiere el adjetivo «popu¬ 
lar»; y particularmente la caracterización «popular» de la teolo¬ 
gía. 

La novedad central de la práctica revolucionaria es justamen¬ 
te el surgimiento del pueblo como sujeto . Por eso mismo, la no¬ 
vedad central de una experiencia de Iglesia coherente con este 
proceso, es la de una comunidad que se siente sujeto de su vida 
cristiana y eclesial, de la lectura e interpretación de la Palabra, y 
por lo tanto también de la elaboración teológica. Esta es quizás 
la caracterización fundamental de la nueva teología, como de la 
nueva cultura: que el pueblo insurrecto sea sujeto de ella; es 
decir, que sujeto de ella sean las comunidades cristianas compro¬ 
metidas en el proceso, en cuanto son parte integrante del pueblo 
en gestación. 

La identificación de los protagonistas de esta reflexión tendrá, 
por lo tanto, que desarrollarse con criterios análogos a los que se 
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siguen cuando se intenta definir los componentes del bloque popu¬ 
lar revolucionario: campesinos, obreros, profesionales, poetas y 
otros intelectuales; comunidades de base, movimiento cristiano es¬ 
tudiantil, cristianos en la revolución, comunidades evangélicas, co¬ 
munidades indígenas moravas y católicas, pastores, religiosas, reli¬ 
giosos, grupos juveniles, grupos femeninos, comités cristianos de 
solidaridad, cristianos salvadoreños o guatemaltecos en el exilio, etc. 

La identificación de los protagonistas de nuestra reflexión 
cristiana pone de manifiesto su carácter ecuménico. No sólo en 
el sentido de que en ella participan juntos —a partir de sus expe¬ 
riencias propias y comunes, y de sus respectivas tradiciones idea¬ 
les— católicos, evangélicos y moravos, sino también porque ella 
pretende analizar expresamente el impacto de nuestra participa¬ 
ción común en la lucha revolucionaria sobre la profundización 
de la unidad cristiana; porque además, nuestra investigación 
quiere atestiguar ella misma la fecundidad de esta unidad ecumé¬ 
nica en formación. 

El lugar y el sujeto de la teología también definen su conflic- 
tividad. Sería falso decir que una teología de la liberación se 
caracteriza por ser conflictiva. Toda teología lo es, como lo es 
toda experiencia de fe cristiana. La novedad cristiana siempre se 
define y se defiende en relación a concretos enemigos. Y es esen¬ 
cial en la aclaración del sentido de la fe en las varias épocas, la 
identificación de su enemigo principal. 

La teología dominante tiene tendencia a considerar que los 
enemigos principales de la fe y de Dios son los que cuestionan la 
Iglesia y su hegemonía; y que sorpresivamente coinciden con los 
enemigos de los grupos sociales dominantes, de la burguesía, del 
imperialismo norteamericano. 

Por siglos los enemigos fueron los infieles. La defensa de la 
fe justificó las cruzadas, las guerras santas contra los moros, la 
conquista de los territorios descubiertos. En épocas posteriores 
los católicos identificaron como enemigo principal la reforma 
protestante o el liberalismo. Y a partir de esta perspectiva se 
elaboró una teología que ha dejado huellas profundas en el pen¬ 
samiento cristiano actual. Este, por fin, ha identificado como 
enemigo principal al comunismo y marxismo. 

Una teología de la liberación desde Nicaragua tiene como 
enemigos principales no los enemigos de la religión, sino los del 
pueblo y de su soberanía. Es, por lo tanto, una teología antiimpe¬ 
rialista. Su lucha se desarrolla específicamente a nivel cultural y 
teológico. Contra la teología de la dominación elaborada espe¬ 
cialmente a partir de la conquista. 
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Por cierto, este conflicto no tendrá nada de sectario: el enemigo 
se combate en la medida en que es enemigo. Pero sólo en esta 
medida. Así, la nueva teología no renuncia a ningún aporte de la 
tradición cristiana y teológica, que consiste en redescubrir y profun¬ 
dizar la noticia originaria de liberación traída por Jesús, aunque 
haya sido ocultada y falseada por las ideologías elaboradas al servi¬ 
cio de los dominadores. Equilibrio difícil, pero imprescindible entre 
dos aspectos de la fidelidad a la tradición, entre la continuidad y la 
ruptura revolucionaria. La novedad de esta situación, de este suje¬ 
to, de esta lucha, lleva consigo una nueva problemática: ella surge 
justamente de las contradicciones entre las exigencias del proceso 
revolucionario, de la nueva consciencia, de la nueva cultura, y las 
formulaciones heredadas del pasado, y solidarias con un mundo for¬ 
jado por la conquista y regido por las grandes potencias. Problemas, 
pues, que en la teología tradicional no pueden encontrar ni respues¬ 
ta ni siquiera formulación, porque justamente son el fruto de la 
situación revolucionaria. De aquí la exigencia de una investigación 
teológica que las asuma y que intente darles respuesta. 

Esta problemática se caracteriza por su radicalidad. Porque 
en último término cuestiona el sentido mismo del ser cristiano. 
Porque en todos los interrogantes particulares vuelve el interro¬ 
gante fundamental: el de la identidad cristiana. Sin embargo, 
por surgir del encuentro y de las contradicciones entre la fe y la 
práctica liberadora del pueblo, la problemática de la teología de 
la liberación tiene carácter histórico. Es decir, que dentro de 
este marco fundamental, ella evoluciona y se renueva constante¬ 
mente, en función de los diversos niveles y de las diversas formas 
que asume la conciencia cristiana (habitantes de Managua, de 
las pequeñas ciudades, del campo: campesinos, obreros, profe¬ 
sionales, sacerdotes, religiosos; jóvenes o adultos; mujeres y va¬ 
rones; católicos, evangélicos, mor a vos; zona del Pacífico o Costa 
Atlántica, etc.); y también de las diversas etapas del proceso 
revolucionario (período de la guerra de liberación, primeros años 
después del triunfo, impacto de las frustraciones y contradiccio¬ 
nes del proceso). La identificación del lugar y del sujeto de la 
teología determina también las categorías culturales que ella ten¬ 
drá que utilizar: es decir, las de la nueva cultura, de la cultura 
popular , que se está gestando dentro del proceso: que es obra del 
pueblo, pero que, al mismo tiempo, contribuye a formarlo como 
pueblo. La novedad de esta producción teológica, realizada en 
una fase de transición revolucionaria, consiste también en que 
ella no se injerta en una cultura preexistente (como la griega o la 
romana), sino que es ella misma uno de los factores de la cultura 
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en gestación. Por eso mismo, la elaboración teológica tiene tam¬ 
bién un carácter educativo, es un momento esencial de educación 
popular, en el sentido fuerte de la palabra: que no se refiere sólo 
a específicas actividades educativas, sino al proceso global de edu¬ 
cación revolucionaria, que es la formación del pueblo nuevo. 

Al momento de plasmar esta nueva investigación teológica, 
lo más determinante y quizás lo más difícil es la definición de un 
método que respete las exigencias planteadas: que se refiera 
constantemente a la praxis liberadora del pueblo, que cree las 
condiciones para que el pueblo sea efectivamente sujeto de la lec¬ 
tura bíblica y de la elaboración teológica. No se trata, pues, sólo 
de una teología elaborada desde el punto de vista del pueblo, 
sino en toda la;medida de lo posible elaborada por él, con la 
participación de intelectuales que no substituyan su iniciativa 
sino que la estimulen. 

¿En qué medida tal iniciativa popular en la investigación teo¬ 
lógica es efectivamente posible en Nicaragua? ¿En qué medida 
se está efectivamente practicando en otros sectores de la llamada 
«educación popular» o «liberadora» o de la «cultura popular», 
que se desarrolla en el país? ¿Con qué condiciones se podrían 
introducir estos métodos en la reflexión teológica para evitar que 
se conviertan en una nueva forma de endoctrinamiento? ¿Que 
los nuevos contenidos se sigan elaborando y comunicando con 
los antiguos métodos del catecismo? ¿Cuáles experiencias pasa¬ 
das o actuales de lectura popular de la Biblia en Nicaragua, como 
la clásica de Solentiname, se podrían aprovechar para elaborar 
una metodología teológica popular desde Nicaragua? Por otro 
lado, ¿cómo se compagina una efectiva participación popular con 
el rigor científico de la investigación, que supone la competencia 
técnica propia de los especialistas? 

En una palabra, la novedad fundamental de esta teología es 
que ella tiene que ser popular (en el sentido fuerte, político, de 
la palabra): por la práctica a la que se refieren, por el sujeto que 
la produce, por la cultura en la que se expresa, por el método 
con que se elabora. De aquí las dificultades de esta empresa: 
ella tiene que invertir una tendencia según la cual el pueblo es 
objeto y destinatario secundario de la teología, igual que de la 
cultura y de la historia. Ella tiene que vencer las más fuertes 
resistencias porque al cuestionar el orden imperial del mundo, 
inevitablemente tiene que cuestionar el modelo de cristianismo y 
de teología que es coherente con él. 

Entre los problemas metodológicos que se nos plantean al 
lanzar una investigación teológica desde Nicaragua el más grave 
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proviene del estado de emergencia en el cual vive el país. Es el 
de la disciplina del trabajo intelectual en una situación de emer¬ 
gencia y de transición revolucionaria , problema que atañe a todos 
los sectores de la vida cultural del país: cualquier obra intelectual 
de envergadura supone, además de las capacidades y disposicio¬ 
nes personales, perseverancia y disciplina de años. De lo contra¬ 
rio, los proyectos nunca dejan de ser proyectos. Sin embargo, 
este convencimiento choca todos los días contra las urgencias 
insoslayables de la emergencia revolucionaria. ¿Es posible, y en- 
qué condiciones, investigar seriamente en este contexto? ¿Sería 
la nuestra una tarea necesaria pero imposible? 

Sin embargo, entre las motivaciones que nos empujan a «no 
retroceder», a hacer lo imposible, está la conciencia de nuestra 
responsabilidad histórica, frente a los otros pueblos del continen¬ 
te. Esta perspectiva, latinoamericana y mundial, tendrá que ser 
al mismo tiempo una motivación de la empresa y una caracteriza¬ 
ción de la misma. La práctica liberadora del pueblo nicaragüense 
es parte del proceso de liberación de Centroamérica, de Latinoa¬ 
mérica, del mundo. Sus enemigos, sus conflictos, su problemáti¬ 
ca son al mismo tiempo propios de Nicaragua y comunes a todos 
los pueblos oprimidos que emprenden un camino de liberación, 
de aquellos especialmente que cuentan para alimentar su llama 
con el potencial subversivo de la fe cristiana. 
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Los jóvenes y la fe en Nicaragua 


Fernando Cardenal 


Sería importante hacer una investigación con una participa¬ 
ción lo más amplia y profunda posible de todos aquellos sectores 
que fueron los actores de nuestra historia. Creo que hay tres 
sectores que tuvieron una gran importancia: el sector de los jóve¬ 
nes estudiantes, el sector de las comunidades de las ciudades y el 
sector de las comunidades del campo. Y es importante comenzar 
a recuperar esta historia de los últimos años, porque se puede 
perder. 

Hace unas semanas tuve un diálogo muy interesante con un 
dirigente. Estábamos en la zona de Nueva Segovia, Estelí, Ma- 
driz; ahí la sequía está produciendo en estos momentos verdade¬ 
ras dificultades. Entonces recordábamos que, en el año 1972, en 
el ayuno que se hizo en la catedral en los días de navidad —pre¬ 
cisamente por la sequía que estaban sufriendo los de esa misma 
zona— se pedía que la navidad fuera igual para todos: que no 
podíamos en Managua celebrar la navidad con champán, tal 
como la sociedad se estaba preparando para celebrarla, mientras 
había hambre en esa zona. Otra segunda petición de ese ayuno 
era: una navidad sin presos políticos; que los cristianos, antes de 
celebrar algo que pasó hace dos mil años, viéramos que estaba 
pasando algo muy importante: el hambre. Y esto lo cuento por¬ 
que cosas que pasaron en el 72 ya se están olvidando. 

Hay un fenómeno muy propio de esa etapa en que empieza a 
notarse de una manera más clara la participación de los cristianos 
en la revolución: hoy día casi todos están integrados profesional¬ 
mente en las estructuras del Frente. Uno encuentra en todas las 
regiones a dirigentes de algunos de estos grupos de entonces, de 
jóvenes estudiantes cristianos y de las comunidades cristianas de 
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la ciudad, los delegados de la palabra y los de las comunidades 
cristianas del campo. En cualquier viaje que uno hace a cualquie¬ 
ra de las regiones, a las zonas especiales, uno se encuentra con 
campesinos, con estudiantes de esa época, que ahora son profe¬ 
sionales del Frente Sandinista. El año pasado estuve trabajando 
unos meses en los CDS: un poco menos de la mitad de los miem¬ 
bros del Comité Ejecutivo Nacional ya los había conocido en los 
barrios orientales en cursos de teología. En cualquier parte en¬ 
contramos que el dirigente del Frente en esa región es un estu¬ 
diante que fue miembro del movimiento cristiano revolucionario. 

Resumiendo: hay que recuperar la historia a base de una in¬ 
vestigación participad va, cuando se comienza a recuperar la his¬ 
toria de la comunidad con la participación de todos. No podemos 
pensar únicamente en discusiones teóricas entre nosotros, sino 
en que hay un grupo grande de estudiantes, de campesinos y de 
habitantes de los barrios que fueron los que iniciaron este proce¬ 
so que ahora asombra al mundo: la participación de los cristia¬ 
nos. Yo creo que ése es uno de los aspectos más importantes: el 
de recuperar la historia. 

Quiero señalar otros aspectos que creo son también muy im¬ 
portantes. 

En el 68, cuando yo regresé de mis estudios, había un fenó¬ 
meno extraordinario: había en las ciudades un interés enorme en 
los jóvenes por formar grupos cristianos, grupos que entonces 
hacían su práctica y su reflexión a base del sistema de «revisión 
de vida» (ver, juzgar y actuar). Las parroquias y casi todos los 
colegios tenían su grupo. Había incluso dirigentes de la universi¬ 
dad que dirigían un grupo de jóvenes cristianos. Era algo que 
por todas partes crecía. Eran grupos que después se fueron co¬ 
nectando, pero al comienzo eran simplemente 10, 15 jóvenes, 
30... que tenían su lugar de reunión en un colegio, en una parro¬ 
quia, en una casa. Yo creo que es bien importante investigar 
cómo surgió todo eso. 

Otro fenómeno que se daba paralelamente era una gran canti¬ 
dad de religiosos, sacerdotes, religiosas asesorando esos grupos. 
Hoy día podemos ver cómo la ausencia es casi total en este campo. 
Pero entonces no había casi un colegio religioso o parroquia que no 
tuviera alguien que además de su trabajo en el colegio o a través de 
las clases o en la pastoral no se proyectara hacia la sociedad a través 
de los grupos. Y algunos tuvieron una influencia muy grande. Algu¬ 
nos siguen viviendo aquí en Nicaragua. Otros dejaron la revolución, 
dejaron el país y habría que seguirles la pista. Yo no sabría decir si 
fueron primero estos asesores y después los grupos, o si primero 
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fueron los grupos y después lo asesores. Lo importante es investi¬ 
gar todo esto pensando en la pastoral actual, la pastoral juvenil, 
porque la teología tiene que servir para vivir y para llevar adelante 
una pastoral, no solamente para contemplar unas ideas bonitas. 

También es importante analizar qué mensaje manejaba ese 
grupo de asesores, y cómo los estudiantes de entonces captaban 
el cristianismo. Son experiencias que muy pronto se pueden ir 
perdiendo, se pueden ir desdibujando si no hay quien las rescate. 

Desde el punto de vista de la formación que se daba a los 
jóvenes en ese momento, realmente ha tenido un gran éxito, 
porque en pocos países hay un tanto por ciento tan elevado de 
jóvenes que siguieron hasta el final su compromiso, hasta el mar¬ 
tirio incluso, o hasta dedicar toda su vida a la formación de este 
país. Son casi contados con los dedos de las manos los que deser¬ 
taron de este camino y se dedicaron a su negocio o a otras cosas. 
Es bien importante, pues, investigar cómo se logró ese éxito, 
por qué tantos jóvenes de estos grupos están actualmente tenien¬ 
do como únicas metas en la vida, como único amor, como única 
bandera, el trabajar por los pobres en la transformación del país. 

Estos grupos tuvieron un proceso de concientización y de po¬ 
litización que es bien importante analizar, porque como digo ha 
tenido un éxito bien grande. Hay muchachos de origen burgués 
que no conocían la explotación, ni la Miseria ni el hambre ni 
nada de eso por experiencia personal. Sin embargo, casi todos 
ellos terminaron trabajando por la revolución. En otras partes, 
cuando uno va a dar un retiro o una charla a un grupo de jóve¬ 
nes, te cuestionan y te critican un mensaje cristiano comprometi¬ 
do; aquí los jóvenes no sólo aceptaban sino que seguían adelante 
y se comprometían con el mensaje. Ahí, indudablemente, hay 
algo importantísimo que rescatar. 

También hubo debilidades que se dieron por falta de prepara¬ 
ción pastoral y teológica para ese desafío. Porque se da este fe¬ 
nómeno: mientras estos muchachos están concientizándose, poli¬ 
tizándose, comprometiéndose, se van olvidando de su fe o la van 
dejando, y al mismo tiempo se entregan cada vez a una vida de 
mayor santidad. Un sacerdote brasileño que estuvo bastantes 
meses en mi casa, después de entrevistarse con varios jóvenes 
déla juventud sandinista —algunos de ellos formalmente áteos¬ 
me decía: «ya quisiera yo muchos de estos ateos santos en Bra¬ 
sil». 

Algo falló en este proceso entre los campesinos y entre los 
jóvenes. Algunos, al preguntarles «¿y vos seguís creyendo?», o 
«¿cómo está tu fe?», me contestan, por ejemplo: «hace meses 
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que no me había preguntado yo eso», o, simplemente, «no lo he 
pensado»... Algunos de ellos llegaron a morir en la lucha, por 
ejemplo Oscar... El venía mucho por nuestra casa los últimos 
días. Venía mucho porque sentía miedo, y me decía: «en estas 
ocasiones en que siento miedo vuelvo a creer». Antes, cuando 
yo le preguntaba, me decía que no le interesaba. Cuando él decía 
que no sabía si era ateo, que era ateo, esa pregunta no le preocu¬ 
paba. Un día... ya no volvió, porque murió en combate. Y así 
tantos otros. 

Algo, pues, falló ahí, porque no hubo esa integración entre el 
compromiso y aquello que inició e impulsó el compromiso, la fe. 

Indudablemente, aquí hay que hacerse la pregunta que aquí 
todos ya hemos sugerido: el papel que tiene el escándalo de la 
Iglesia en todo esto. Porque, indudablemente, uno de los facto¬ 
res que vamos a encontrar en la investigación va a ser el escánda¬ 
lo dado por la Iglesia oficial. En casi todos los casos, estos reli¬ 
giosos, estas religiosas, estos asesores eran aceptados como casos 
excepcionales. Los jóvenes aceptaban, querían, respetaban a esa 
persona no como un miembro de la Iglesia, sino a pesar de que 
seguía perteneciendo a la Iglesia. El escándalo de la Iglesia, in¬ 
dudablemente, tiene que ser investigado como uno de los ele¬ 
mentos que van a explicar por qué en ese proceso muchos de 
ellos van perdiendo la fe. 

En aquella etapa les preguntábamos a todos aquéllos que se 
presentaban como pastoralistas: ¿cómo se promueve la fe en un 
movimiento como éste? Nadie sabía. Sabían dar la materia, ex¬ 
plicar algún tratado de teología. Pero cuando desde la lucha les 
pedían orientación (¿cómo hago yo para alimentar la fe de estos 
muchachos que están cada día comprometiéndose más en lo que 
Dios quiere en este país?), nadie sabía. Ninguno de nosotros 
estudió nada de eso, ni nos prepararon para ello. La teología 
que estudié yo, por lo menos, era simplemente una teología anti¬ 
protestante, una teología de cara a Trento, nada más. Y de pron¬ 
to te subes a un avión y venís a Managua y te metés con estos 
jóvenes: indudablemente, no estás preparado. Y esto les pasaba 
más o menos a todos. En nuestro mensaje, ciertamente, había 
unas lagunas que explican también por qué muchos de estos jóve¬ 
nes fueron alejándose formalmente de la fe. Pero yo quiero sobre 
todo dar testimonio de la gran santidad de estos jóvenes aún —y 
más todavía— actualmente, ya que siguen siendo muchísimos de 
ellos de una gran pureza y de una gran entrega. 

Hay algunos momentos de esta historia que vale la pena in¬ 
vestigar a fondo. Por ejemplo el encuentro de la Uca de 1970. 
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Fue algo excepcional: por primera vez en Nicaragua una reunión 
de jóvenes católicos y protestantes, de diversas iglesias, que en 
esos momentos trabajaban cristianamente. Ahí conocí yo a Mau¬ 
ra Clark. De ese encuentro hay varios mártires, entre ellos Mau¬ 
ra, que fue toda una revelación, por su alegría. Yo nunca había 
visto bailar a una monja, y ella bailó ahí con los muchachos en 
la celebración. 

En ese encuentro hubo conferencias, charlas que sería nece¬ 
sario recuperar, porque de ese encuentro podemos decir que más 
de un 90 por ciento están trabajando actualmente en la revolu¬ 
ción. 

Fue un momento importantísimo en que estos grupos comien¬ 
zan a conocerse, a relacionarse, y se prepara la fundación del 
movimiento cristiano revolucionario. Ese momento fue vital. 

La toma de la Uca: por primera vez en la historia universita¬ 
ria un grupo cristiano tiene una participación en una actividad 
que era aparentemente académica, pero con un fondo político 
bien claro. 

Luego, la primera toma de Catedral, en la que el grupo cris¬ 
tiano era mayoritario y que tuvo tanta repercusión. Carlos Fon- 
seca, desde Cuba, saludó a los cristianos y sacerdotes que esta¬ 
ban en la catedral. Creo que ése es uno de los momentos clave 
de lo que por entonces viene sucediendo: los cristianos en Nica¬ 
ragua comenzábamos a participar, comenzábamos por ejemplo a 
tener huelgas de hambre por los presos del FSLN, ya directa¬ 
mente en actividades políticas. Creo, pues, que la primera toma 
de la catedral tiene una importancia bien grande. 

En esa época celebró sus cincuenta años el doctor Aquiles 
Centeno Pérez, que era abogado de los miembros del Frente 
Sandinista cuando se veían obligados a ir a juicio. Cuando cele¬ 
bró sus cincuenta años, él invitó como a unas doscientas perso¬ 
nas: ahí había comunistas, socialistas, del Frente Sandinista, la 
Doris Tijerino... Y estaban ahí, por primera vez entre esta gente 
de izquierda, los jóvenes que habían llevado a cabo la toma de 
la Uca y algunos sacerdotes que también fueron invitados en 
medio de ese mundo de la izquierda. Es un momento muy im¬ 
portante porque ya se comienza a reconocer a los jóvenes cristia¬ 
nos como participantes en la revolución nicaragüense pública¬ 
mente. Dos años antes hubiera sido una vergüenza para Aquiles 
invitar a un sacerdote junto a todos sus amigos para celebrar sus 
cincuenta años. 

Después hubo también encuentros de pastoral en Linda Vis¬ 
ta, en el colegio de La Asunción y en la Gruta Xavier. De todo 
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esto algo queda, alguien se acuerda, alguien que dio una charla, 
de la que guarda tal vez un esquema, o quizá la redactó toda. Es 
importante preguntar por sus recuerdos a los que participaron, 
por los mensajes, por la línea teológica que en esos momentos se 
iba desarrollando, porque cada uno de esos encuentros respondía 
a necesidades del momento de los grupos. 

Después vino el ayuno de diciembre del 72. Todos estos gru¬ 
pos de que estoy hablando se reunían para protestar por el alza 
de la gasolina, de la leche, etc. A fines del 72 se reúnen y se 
proyecta el ayuno en la catedral. El año siguiente, el 73, ya se 
funda el movimiento cristiano revolucionario. Todo esto debe 
ser recuperado, porque de ese movimiento cristiano revoluciona¬ 
rio han salido muchísimos actuales dirigentes del Frente Sandi- 
nista. Fue un movimiento que tuvo una repercusión muy impor¬ 
tante y estoy seguro de que en la historia esto va a quedar como 
un momento de gran trascendencia. 

Ahora, hoy día, en un país en donde la pastoral juvenil fue 
tan rica, tan profunda, tan abundante... hay una ausencia casi 
total de pastoral juvenil. ¿Qué ha pasado? ¿Por qué los grupos 
como UCR y ECR no han logrado encontrar su camino, no han 
logrado atraer? ¿Y cómo ellos solos, sin asesores, iban a encon¬ 
trar su camino para la vivencia de la fe cristiana? Los que partici¬ 
pamos en la etapa anterior tuvimos toda una conversación con 
ellos, pero nuestra vivencia había sido de la lucha contra la dicta¬ 
dura, de la integración al Frente en su lucha. Para una pastoral 
en un país que ha iniciado una revolución no tenemos ninguna 
idea. Si nos costó tanto en la etapa anterior, mucho menos va¬ 
mos a poder dar un consejo así de pasada a un grupo. Por eso 
creo yo que es importante preguntarse cómo se les puede ayudar 
a estos grupos de jóvenes a que encuentren el camino. 

Después también es importante analizar la pérdida de la fe 
acelerada en la juventud actual. Ese es un fenómeno clarísimo. 
Yo trabajé directamente con la juventud sandinista cuatro años, 
y desde el Ministerio de Educación sigo trabajando directamente 
con la juventud. Y es muy fácil desde fuera ver cómo hay un 
proceso de alejamiento de todo lo que es iglesia institucional, y 
cómo se dan crisis y problemáticas de fe furiosas, enfurecidas... 
Ya no se trata sólo de despreocupación y de alejamiento, sino 
que el ver a sus compañeros caídos y la posición de muchos sa¬ 
cerdotes y algunos obispos que no quieren condenar a quien ase¬ 
sina al pueblo, va creando en ellos reacciones verdaderamente 
furiosas. Y, claro, en esa situación es bien difícil que puedan 
mantener la fe. Es decir, con esas reacciones perdieron todo lo 
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que antes pudieron haber tenido de fe. Mientras nosotros habla¬ 
mos del futuro de nuestra teología, nuestra juventud está per¬ 
diendo todo contacto con nosotros. Están cada vez más alejados 
de todos nosotros por lo que nosotros representamos. Cada vez 
les interesa menos lo que nosotros estamos haciendo aquí, y cada 
vez rechazan más con furia y con odio todo lo que nosotros esta¬ 
mos aquí representando. Es muy importante que nos demos 
cuenta de ello, porque, si no, vamos a estar hablando así de 
participación de los cristianos en la revolución, recordando ese 
pasado, mientras la juventud actual se aleja. 

Aquí en Nicaragua el grupito de los que se presentan como 
muy religiosos son los de la derecha. Y, ¿para qué nos vamos a 
engañar?, esa fe no tiene ningún elemento sólido y sincero. Sen¬ 
cillamente ellos y sus padres están buscando en esa fe algo que 
defienda lo que ellos no tienen el coraje de defender: sus intere¬ 
ses económicos. Y en los sacerdotes de derecha encuentran el 
medio para defender sus intereses económicos que ellos no se 
atreven a defender. No tenemos que hacernos ilusiones: no va¬ 
mos a encontrar ahí nada que se parezca a una fe auténtica. 

Por otro lado, cada vez más estamos viendo una vida de san¬ 
tidad y entrega: pero yo creo que cada vez va a ser más difícil 
recuperarlos para la fe si no hay quien trabaje con ellos mientras 
hay quien trabaja contra su fe. Podemos afirmar —aunque algu¬ 
nos se escandalicen— que el problema de la fe de los jóvenes no 
es, ciertamente, la revolución, sino en muchos casos la misma 
iglesia institucional. 

Para terminar, otro aspecto que me parece importante en 
esta investigación es una explicación de lo que significa la moral. 
La juventud nicaragüense en este momento está intentando en¬ 
contrar respuestas a sus inquietudes morales, preguntándose so¬ 
bre la moral familiar, la moral sexual, el amor, el matrimonio... 
Ahora lo interesante es que en estos grupos, después de estar 
horas enteras discutiendo sobre la prostitución, el aborto, la fide¬ 
lidad matrimonial... no hay nadie que diga «esto es lo que dice 
la Iglesia sobre esto». Ni saben ni les interesa lo que dice la 
Iglesia sobre eso. Y a mí me parece que este hecho tiene una 
importancia bien grande para la futura sociedad que ellos están 
preparando. La Iglesia puede decir mil cosas sobre todos estos 
temas, pero eso ya no les interesa a ellos. Ellos están buscando. 
Y ustedes saben lo difícil que es encontrar respuestas a todas 
estas preguntas sin algo que pueda orientar de forma objetiva 
una conducta sobre la ética en estos campos. La Iglesia dice que 
es maestra, pero ellos no quieren que esa maestra les dé clases. 
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Este aspecto de la ética, de la moral, es también algo que se 
debe afrontar si queremos nosotros servir de fermento en la 
transformación de esta sociedad. En este aspecto hay muchas 
más debilidades que en otros. Para esos mismos militantes que 
llevan una vida muy santa en muchísimos aspectos, el matrimo¬ 
nio, la fidelidad, el sexo y todo esto les resultan campos mucho 
más complicados. Aquí es más difícil encontra cuál es el camino 
verdadero en este momento para nuestro país. No deberíamos 
dejar de hacer una investigación teológica para ayudar a los jóve¬ 
nes a encontrar este camino. Porque ahora tampoco tenemos 
mucha credibilidad sobre estas cosas como para orientarlos, por¬ 
que también Ies hemos dicho algunas cosas que ahora hasta nos 
avergüenzan. Tendríamos, pues, que reconocer honradamente 
que a menudo nosotros mismos estamos poco claros al respecto, 
y ponernos a buscar con ellos. 
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Novedad y conflictividad en las 
comunidades cristianas revolucionarias 


Uriel Molina Oliú 


Las comunidades eclesiales de base surgen en Nicaragua a 
raíz de ese soplo renovador que significó para toda la Iglesia el 
Concilio Vaticano II. Medellín recoge toda esa experiencia en 
América Latina y la relanza a todos los niveles como política a 
seguir en la renovación de la Iglesia. En Nicaragua, la experien¬ 
cia concreta de San Miguelito en Panamá inspiró la fundación de 
la Parroquia de S. Pablo Apóstol en Managua, madre de todas 
las comunidades eclesiales de base de Nicaragua. 

Tales comunidades, configuradas por rasgos y características 
comunes, se ubican a lo largo de la zona del Pacífico. 

En el interior del país existían ya comunidades campesinas 
provenientes de la Acción Católica organizada por sacerdotes en 
sus misiones apostólicas. Estas comunidades fueron surgiendo en 
Matagalpa y Jinotega en tomo a la clásica «misión» que aún hoy 
se celebra año con año para impartir el sacramento del bautismo, 
de la confirmación, de la confesión y para regular las relaciones 
de los que permanecían unidos sin el sacramento del matrimonio 
o «de mal vivir», —como se dice — . Son comunidades fuertemen¬ 
te centradas en la devoción a María, y en la observancia de los 
Nueve Primeros Viernes. 

En el Departamento de Zelaya las comunidades campesi¬ 
nas representaron un mayor avance por cuanto permitieron 
más apertura hacia diversos ministerios. Tuvieron una seria 
base bíblico-teológica y una apertura ecuménica hacia las otras > 
iglesias. 

En Estelí, las comunidades campesinas y urbanas asimilaron 
bien pronto una creciente conciencia de ser un nuevo modelo de 
Iglesia alternativo al que hasta ahora se venía experimentando. 
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Las comunidades urbanas de Managua son nuevas, por el lu¬ 
gar social donde se ubican, por la extracción social de sus miem¬ 
bros, por las características que presentan. 

Son nuevas, por el desplazamiento de su eje social de grave¬ 
dad. Todas ellas florecen en zonas marginadas, alrededor de pe¬ 
queñas instalaciones bien precarias. Si las viejas comunidades se 
caracterizan por un mayor énfasis debido a lo devocional, a la 
construcción del templo, son todo su aparato sacro, las comuni¬ 
dades eclesiales de base se reúnen en las casas particulares o en 
los predios vacíos en torno a la Palabra. 

Son nuevas, por la extracción social de sus miembros. Todos 
son clase media baja, muy pobres. En Nicaragua no conocemos 
comunidades eclesiales de base de clase media alta. 

Son, en fin, nuevas, por sus características. En Nicaragua co¬ 
nocemos los tradicionales movimientos de apostolado como 
Legión de María, Cofradías en torno a las imágenes, Ordenes 
Terceras, Congregación Mariana y otros. Son movimientos devo- 
cionales que persiguen como objetivo una mayor presencia de 
los cristianos en la sociedad, un movimiento de renovación en la 
fe y en las costumbres, que se distinguen netamente de la inmen¬ 
sa corriente de religiosidad popular que constituye la expresión 
pública de la fe de nuestro pueblo. 

Aunque tímidamente, se percibe en Nicaragua, mucho antes 
del Concilio Vaticano II, una ola modernizante que trata de 
construir una nueva identidad histórica. Es la corriente que pre¬ 
para los ánimos para asumir Medellín. Es tímida esa ola porque 
sus intereses siguen siendo marcadamente intraeclesiales, porque 
conciben la liberación como liberación individual del pecado y 
un mejoramiento de las relaciones familiares. No se ha descu¬ 
bierto todavía la relación Iglesia-Mundo y continúa vigente el 
esquema de una Iglesia vista como sociedad perfecta a la cual 
está supeditado todo lo temporal. 

Se distinguen dos fases en el proceso de modernización hacia 
lo que constituiría después un modelo de Iglesia Liberadora. En 
los años 60 aparecen «grupos proféticos» con inquietudes socia¬ 
les. Son jóvenes de extracción social culta, de colegios religiosos 
que comienzan a hacer incursiones apostólicas por los barrios 
marginados. Son grupos silenciosos. No constituyen una voz pú¬ 
blica. Son vistos con muchas reservas por los otros grupos juveni¬ 
les de colegios laicos y de la Universidad Nacional, fuertemente 
politizados. 

A raíz de una masacre que la Guardia Nacional de Somoza 
realizó en una célula sandinista de un barrio de Managua, siete 
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sacerdotes lanzaron un comunicado público en contra de la des¬ 
proporcionada violencia que la Guardia ejercía sobre ellos. Son 
los sacerdotes llamados «los siete hermanos» en el diario oficia¬ 
lista Novedades. Estos sacerdotes jugaron un papel muy impor¬ 
tante en la promoción y organización de comunidades eclesiales 
de base. La segunda fase está marcada por el desarrollo de una 
nueva base popular, fundamentalmente de comunidades. 

Las comunidades eclesiales de base se incrementan en buena 
medida a partir del impulso y animación de aquellos agentes de 
pastoral que van realizando un cambio de lugar social y la bús¬ 
queda de una nueva identidad cristiana. El papel de esas comuni¬ 
dades hay que verlo como algo que recién comienza a tener vi¬ 
gencia. La Jerarquía las vio siempre en perspectiva vertical, pero 
permitieron la entrada en la Iglesia de nuevos protagonistas que 
poco a poco fueron ganando terreno a los agentes de pastoral o 
a los intelectuales. 

En esta segunda fase se desarrollan también movimientos de 
renovación que provienen de fuera. Ellos son: el Movimiento de 
Cursillos de Cristiandad, jornadas de vida cristiana, Movimientos 
de Renovación Carismática, Movimiento de Renovación Neoca- 
tecumenal. Todos plantean la renovación de la Iglesia desde las 
clases medias altas. Poseen un modelo de Iglesia renovada. Re¬ 
presentan el canal más expedito para lo que se ha llamado la 
«irrupción» de los pobres en la Iglesia, esto es, la entrada de 
ellos activamente en la Iglesia, su presencia, no como «clientela 
religiosa» de santuarios y devociones tradicionales, ni como masa 
muda, sino como sujetos activos que van imprimiendo una iden¬ 
tidad popular a la Iglesia en su lenguaje, símbolos, prioridades y 
prácticas. * 

Las comunidades eclesiales de base desencadenaron un movi¬ 
miento de alcance nacional que tuvo su legitimación jerárquica 
en la Primera Semana de Pastoral que se realizó en el Seminario 
Archidiocesano, en 1969. Para preparar una segunda semana, se 
realizó un pre-encuentro de comunidades, una especie de misión 
popular que alcanzó a todo el territorio nacional. En él participa¬ 
ron obispos, sacerdotes, religiosos y religiosas. La dinámica y la 
temática de ese Pre-encuentro era totalmente distinta a lo que se 
había hecho antes pero, lamentablemente, no se llegó a realizar 
la semana de pastoral, por cuanto el Secretario Social del CE- 
LAM vino a impedirlo, acusando al Preencuentro de estar fuer¬ 
temente influenciado por una corriente marxista. 

Desde entonces, las comunidades, aunque aceptadas por los 
obispos, se tornaron sospechosas y conflictivas. Constatamos 
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entonces la presencia paralela de dos movimientos: el de cursillos 
de cristiandad para las clases medias y altas y el de comunidades 
de base para los sectores populares. En estos últimos ambientes 
se comienza a hablar de opción preferencial por los pobres, lo 
cual sensibiliza hacia una apertura al movimiento sandinista. 

En esto consiste la conflictividad de las comunidades de base. 

Ellas fueron perfilando una «nueva manera de ser cristiano», 
por la creciente identificación de los cristianos en el movimiento 
popular. La renovación de los cristianos se revitalizaba así en 
estrecha vinculación con prácticas de inserción en el mundo po¬ 
pular. Surgió así un cristianismo encarnado en la realidad popu¬ 
lar que hablaba de opción por los pobres como de numerosos 
cristianos a comprometerse con la lucha revolucionaria. Esto sig¬ 
nificó un conflicto no sólo al interior de la Iglesia, sino con las 
clases medias y altas que buscaban también el derrocamiento de 
la Dictadura de Somoza, pero que no podían percibir la opción 
por los pobres como una opción de clase. 

Desde esta perspectiva de compromiso liberador e identifica¬ 
ción creciente con los sectores populares, las comunidades ecle- 
siales de base fueron redescubriendo el carácter profético del 
Templo, acogiendo en su seno a los grupos de jóvenes que se lo 
tomaban para lanzar al pueblo sus proclamas y sus consignas. 
Las tomas de templos, que en algunos casos se resolvieron en 
trágicas masacres, se convirtieron así en el lugar privilegiado del 
encuentro con Dios, realizándose en ellos una lectura muy inten¬ 
sa de las tradiciones bíblicas y eclesiales, redescubriéndolas como 
tradiciones propias del mundo de los pobres, que hablaban del 
Dios de la vida y que afirmaban inquebrantablemente una espe¬ 
ranza de liberación. Esta nueva identidad cristiana, sin «reducir» 
la fe a lo político, afirmaba explícita y claramente la dimensión 
política de la fe cristiana. Dimensión política, que en Nicaragua 
se tradujo en una participación activa en la lucha armada con la 
aprobación oficial de la Jerarquía eclesiástica. 

Al llegar el triunfo revolucionario, las comunidades eclesiales 
de base se encontraron desintegradas. La guerra había convulsio¬ 
nado toda la sociedad. No obstante, se comenzaron a hacer tími¬ 
dos esfuerzos de organización de las comunidades, pero no se 
veía claro cuál era el rol que debía desempeñar la comunidad 
cristiana en ese nuevo mundo sandinista, hecho de reuniones de 
todo tipo, bailes folklóricos populares, entrenamiento de mili¬ 
cias, organizaciones populares. Se organizaba el pueblo con la 
participación de los cristianos, pero no había tiempo para reunir¬ 
se como cristianos en cuanto comunidad. 
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Las comunidades cristianas, insertas como los demás ciudada¬ 
nos en las estructuras de la revolución, no sintieron como tarea 
urgente el reunirse en comunidad. Algunos perdieron la fe, con¬ 
siderándola quizás como un paso propedéutico hacia niveles su¬ 
periores de conciencia. Otros prefirieron echar un velo sobre el 
problema religioso a causa del conflicto de la revolución en la 
Jerarquía eclesiástica. Otros, fueron deslegitimados por los pas¬ 
tores, al no admitírseles como interlocutores de la iglesia. Por el 
hecho de ser sandinistas se les consideraba aparte de la Iglesia. 
Se dio inicio a un conflicto eclesial que todavía perdura. Pero los 
cristianos, la gran mayoría, siguen siendo cristianos y continúan 
activamente en la reconstrucción del país. 

La Jerarquía fue aislando poco a poco a las comunidades 
eclesiales de base, sin tender un puente hacia aquellos cristianos 
que estaban integrados en las estructuras revolucionarias. Más 
bien centró su atención a los movimientos espiritualistas y utilizó 
la religiosidad popular para obtener el consenso antirevoluciona¬ 
rio en la masa cristiana. 

Quiero relatar el episodio inicial que marca el origen del con¬ 
flicto. Cuando terminó la campana nacional de alfabetización, 
un grupo de sacerdotes, religiosos y laicos quisimos organizar 
una misa que fuera celebrada por el Padre Fernando Cardenal, 
que culminaría una marcha a pie desde las ruinas de la Catedral 
hasta la Plaza 19 de julio. El obispo Obando prohibió la manifes¬ 
tación popular y convocó a una misa celebrada por él en la Igle¬ 
sia de Don Bosco. Se comenzó la misa con una cierta tensión. 
Tensión que se tornó en conflicto creciente. La asamblea estaba 
dividida. Grupos espiritualistas cantaban a María, los jóvenes re¬ 
volucionario-cristianos lanzaban consignas: «Entre cristianismo 
y revolución no hay contradicción». Al momento del abrazo de 
paz, sucedió algo inesperado. En medio de la multitud, Mons. 
Obando se encontró con el Comandante Borge que le ofrecía el 
abrazo de paz. Una fotografía de Barricada recogió ese momento 
histórico. El Comandante no fue complacido por el obispo, no 
aceptó su abrazo, aquella era una misa que iba a dividir la Igle¬ 
sia. Mons. Obando no aceptó razones. Al terminar la misa, los 
salesianos se llevan al Obispo a su residencia. En la plazoleta de 
la Iglesia, la gente se aglomeraba. Era ya una Iglesia dividida. 

Más tarde se celebró en Monimbó una misa con la presencia 
del Presidente de Costa Rica, Rodrigo Carazo Odio, sin invitar 
a la Junta de Gobierno. Fue otra expresión más del conflicto. 

La Jerarquía también ha tratado de neutralizar la moviliza¬ 
ción en torno al Servicio Militar, argumentando que se trata de 
una movilización ilegítima, alrededor de un Partido. 
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Y así se culmina en una fase final del conflicto: la condena de 
la Iglesia Popular por el Papa Juan Pablo IL 

Desde entonces se ha agudizado el conflicto de los cristianos 
comprometidos en el proceso revolucionario, quienes son desle¬ 
gitimados continuamente por la Jerarquía. Se vive un angustioso 
problema que desgasta. Se pierde mucho tiempo en inútiles de¬ 
fensas. No se reflexiona suficientemente acerca del rol que co¬ 
rresponde a las comunidades cristianas en esta nueva etapa. 

En efecto, no es lo mismo la vida de la comunidad cristiana 
en la etapa de lucha por el derrocamiento de la Dictadura que la 
que actualmente estamos viviendo. Estamos en una situación 
nueva. Los cristianos que militan en el Frente Sandinista no pue¬ 
den prescindir de una concepción política, una concepción del 
Partido, una teoría y una práctica. Nos hace falta definir la iden¬ 
tidad cristiana —en términos prácticos— dentro de esta nueva 
situación. 
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La Parroquia San Pablo, 
germen de las comunidades de base 

en Nicaragua 


Félix Jiménez 


Con ocasión de estar celebrando la Parroquia San Pablo 
Apóstol el XX Aniversario de su nacimiento y por haber sido 
aquí donde nacieron las primeras comunidades eclesiales de base 
en Nicaragua, que sirvieron de inspiración a muchos cristianos 
para comprometerse desde su fe en la lucha de liberación prime¬ 
ro y en el proceso revolucionario nicaragüense después, escribi¬ 
mos estas notas de la historia de la parroquia para que la memo¬ 
ria histórica ayude a sus miembros a retomar con más decisión y 
entrega el compromiso y el reto que esta nueva etapa revolucio¬ 
naria exige. 

Tanto por la riqueza de acontecimientos que han sucedido 
en la parroquia en estos 20 años, como por carecer de suficien¬ 
te documentación escrita (que fue destruida para evitar las 
represalias de la Guardia somocista), seguramente se nos olvi¬ 
darán muchas cosas importantes; pero hemos hecho un esfuer¬ 
zo por dejar constancia de los hechos más significativos, tra¬ 
tando de ser honestos y objetivos. Señalamos hechos positivos, 
pero también somos críticos al señalar errores y deficiencias. 
De todas formas, lo que aquí se dice es criterio personal del 
que esto escribe, aunque ha consultado y ha analizado estas 
páginas colectivamente. 

Con el fin de dar a entender mejor el proceso de desarrollo, 
y la evolución de la parroquia dividimos su historia en etapas, 
destacando las características de cada una de ellas, dejando claro 
que en la realidad la separación de las etapas no se da de manera 
tan brusca como la que se reflejará en estas páginas, pero sí es 
aproximada. 
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Etapa de la familia de dios (1966-1969) 

Nace la parroquia 

En 1966 el Padre José de la Jara, joven sacerdote español 
que estaba trabajando en Managua en el Seminario Nacional 
como profesor, solicita al Arzobispo González y Robleto y a su 
auxiliar Mons. Chávez Núñez de Managua, que le concedieran 
una parroquia que sirviera como un proyecto «piloto» de pastoral 
en la diócesis. El Obispo crea la parroquia San Pablo Apóstol 
con esta finalidad y se la encomienda a dicho sacerdote. El Ba¬ 
rrio Meneses, la Colonia Nicarao, la Colonia 14 de Septiembre y 
el Reparto Schick, situados en la zona oriental de Managua, con¬ 
formaron inicialmente el territorio de la parroquia. Unos años 
más tarde se anexarían el barrio Ducualí, Colonia Primero de 
Mayo y otros pequeños barrios aledaños. 

Se trata de una parroquia demasiado grande pues su pobla¬ 
ción era de más de 60.000 personas. La mayor parte de estos 
barrios se está formando en estos momentos y son habitados por 
gente muy pobre. La mayor parte de los habitantes vienen del 
campo, expulsados de allí por el desarrollo capitalista, en busca 
de mejor suerte en la ciudad. 

El terremoto de la Colonia Centroamérica de 1968 sorpren¬ 
derá a estos pobladores en casas recién construidas por el Go¬ 
bierno en la Colonia 14 de Septiembre, o en tomas de terrenos y 
huelgas de hambre en el Barrio René Schick para poder levantar 
sus casitas de cartón y de ripios; a dicho lugar llegaron «como 
paracaidistas», huyendo de las inundaciones que, año tras año, 
sufrían sus casas a la llegada del invierno en las orillas del lago 
de Managua. 

En los primeros momentos del nacimiento de la parroquia, 
trabajaron en Equipo pastoral con el Padre José de la Jara las 
religiosas norteamericanas de la Orden de Maryknoll; monjitas 
abnegadas y cordiales que visitan los hogares y se ganan el cora¬ 
zón de la gente. La parroquia guarda un profundo cariño para 
todas ellas; rindamos desde aquí un sentido homenaje a la inolvi¬ 
dable Madre Maura Clark, asesinada por la guardia salvadoreña. 

Desde el inicio de la parroquia trabajaron también en los ba¬ 
rrios de la parroquia otras órdenes religiosas: las monjitas de la 
Asunción, las Religiosas Teresianas y las Religiosas del Sagrado 
Corazón de Jesús. Todas estas congregaciones religiosas dieron 
un gran aporte a la Parroquia San Pablo Apóstol, no sólo en el 
aspecto educativo sino también en el acompañamiento callado y 
constante a las Comunidades Cristianas. 
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En el año 1968 vinieron para ayudar al Padre José, dos sacer¬ 
dotes españoles que trabajaron durante muchos años en las co¬ 
munidades, una vez que el Padre José de la Jara marchó en 1969 
a España; el Padre Mariano Velázquez y el Padre Félix Jiménez. 
Más tarde se uniría el Padre Antonio Esgueva, también español. 
Toda esta primera etapa de la parroquia está fuertemente marca¬ 
da por la influencia de la Parroquia San Miguelito de la ciudad 
de Panamá, a donde irían en 1966 el Padre José, Madre Estela y 
varios matrimonios de la parroquia a ver la experiencia de la 
«Familia de Dios» que se estaba realizando en dicha parroquia. 
La influencia se ejerce tanto en los contenidos religiosos pastora¬ 
les como en las formas organizativas. Es tal la influencia de San 
Miguelito sobre la Parroquia San Pablo que los primeros encuen¬ 
tros de la San Pablo son dirigidos por sacerdotes y laicos de San 
Miguelito. 

El día 3 de enero de 1968 llega un equipo de mujeres de San 
Miguelito para hacer el Encuentro para mujeres de la Parroquia 
San Pablo (fue la tercera y última vez que vinieron los laicos de 
San Miguelito a San Pablo); al día siguiente sucede el terremoto 
de la «Centroamérica»; ante el lógico pánico de la gente de Ma¬ 
nagua y también de los charlistas de San Miguelito, se está pen¬ 
sando suspender el Encuentro; sin embargo, la decisión del 
Equipo de San Miguelito fue unánime: «Hemos venido para 
esto. Hagamos el Encuentro, a pesar de todo». Y el Encuentro 
se realizó; las mismas mujeres de San Miguelito visitaron a cada 
una de las mujeres de la parroquia que iban a hacer el Encuen¬ 
tro, quienes asistieron todas, siendo este Encuentro uno de los 
más emocionantes y fructíferos que se realizaron, por las circuns¬ 
tancias en que fue llevado a cabo. 


La Comunidad Cristiana 

El primer descubrimiento que se hace es que la parroquia no 
es el templo, ni la circunscripción territorial, ni el total de perso¬ 
nas que hay en ese territorio, sino una comunidad de hermanos 
que se visitan, oran juntos y se ayudan en los momentos difíciles; 
en definitiva, es una familia, «La Familia de Dios». Este espíritu 
de familia es un sello que ha marcado siempre a los miembros de 
la parroquia. Es algo que no es sólo de nombre, sino algo tangi¬ 
ble, objetivo: te encuentras en la calle con un hermano de la 
comunidad cristiana y el encuentro es algo especial, regresa a la 
comunidad un miembro que por diversas razones ha estado au- 
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sente y su regreso es celebrado por todos. Todo miembro de la 
comunidad es un hermano al que se le quiere, y si tiene proble¬ 
mas, se le ayuda. 


Los seglares 

Una Iglesia que se entiende como comunidad, suscita la par¬ 
ticipación de sus miembros en el quehacer de la pastoral; los 
seglares se constituyen en la base de la Iglesia, rompiendo así el 
mito del cura y la monja, que pasan a desempeñar su verdadero 
papel. 

El secreto de la Comunidad de San Pablo.es haber dado al 
seglar el papel que le correspondía en la Iglesia: el seglar comien¬ 
za a participar en la interpretación de la Biblia, en las homilías 
dominicales, en la conducción de la evangelización a través de 
los cursillos que se realizan de casa en casa... 

Era impactante ver la forma en que obreros casi analfabetos 
como Horacio, Octavio y la Chepita, Celestino, Juanita Villegas 
y otros tantos más, interpretaban la Biblia aplicándola a su reali¬ 
dad. Estaban sembrando entonces la semilla de lo que sería la 
Teología de la Liberación en Nicaragua. 


Marido y mujer 

En un ambiente como el nicaragüense donde los matrimonios 
han estado tan desunidos y donde el machismo del hombre ha 
sido tan dominante, ver caminar juntos al marido y a la mujer 
para ir a la reunión semanal de la comunidad cristiana o a la 
Eucaristía dominical, no dejaba de asombrar en esos momentos; 
sin embargo, el que fueran los dos, marido y mujer, los que 
debían estar juntos en las actividades comunitarias, se convirtió 
en una regla, casi en una exigencia. Pero no se trataba de una 
exigencia formal o social, sino que esto era parte de lo que pu¬ 
diéramos llamar una vivencia de la espiritualidad matrimonial y 
familiar que unió a muchos esposos que vivían separados. 


La Biblia y la vivencia de la Eucaristía 

A los miembros de la comunidad algunos les confundían con 
los evangélicos, porque siempre llevaban la Biblia debajo del 


66 



brazo rumbo a la parroquia. En aquellos tiempos del latín y del 
monopolio clerical en la Iglesia, las comunidades rescataron la 
Biblia para devolverla al pueblo cristiano, para que éste la leyera 
y la interpretara, aplicándola a la realidad de lo que sucedía en 
Nicaragua. 

El momento más importante de la semana era la Eucaristía 
de los domingos. Todos los miembros de la comunidad se ponían 
la mejor ropa, tomaban su Biblia y, juntos, marido y mujer, se 
iban de mañana a la Eucaristía. La alegría reflejada en cantos, 
chistes y sonrisas, era la nota dominante de la celebración. Al 
calor de las homilías dialogadas (que en esos momentos consti¬ 
tuían escándalo para más de un cura y asombro para mucha gen¬ 
te) y de los cantos de la comunidad, nació en febrero de 1968 la 
Misa Popular Nicaragüense , con una letra que habla de la vida 
del pueblo y con ritmos folclóricos nicaragüenses acompañados 
por guitarras y requintos. 

El pueblo cantaba con entusiasmo la misa, a voz en cuello: 
era su misa; la compuso Manuelito Dávila, ayudado por Angel 
Cerpas y Juan Mendoza; la letra salió de todos, de la comunidad 
entera. La misa se extendió rápidamente a muchas iglesias y ca¬ 
pillas de Nicaragua; a esta divulgación ayudó mucho entonces 
Radio Corporación, cuando todavía hablaba el lenguaje de su 
pueblo; sin embargo, algunos sacerdotes y obispos la prohibieron 
en sus parroquias, aceptándola más tarde cuando Carlos Mejía 
Godoy compuso la Misa Campesina. El Vaticano la prohibió 
también porque en el Credo decía: «Jesús nació de nuestra gen¬ 
te», y no decía que nació de la Virgen María. ¡Como si la Virgen 
no hubiera sido de nuestra gente! 


La Comunidad misionera 

La fama de la parroquia se extendió rápidamente; no es de 
extrañar que en este momento de luna de miel, otras parroquias 
de Managua y de otros lugares pidieran a la de San Pablo que les 
ayudara a formar la Comunidad Cristiana. 

«El domingo, 2 de febrero de 1968, invitados por el Padre 
Andrés, un equipo de seis parejas de nuestra parroquia, 
nombrado por el Consejo Parroquial y acompañados por 
religiosas, fue en acción misionera al pueblo de Condega 
para establecer contacto con la comunidad cristiana de allí 
y levantarles el espíritu. Todos los hermanos nuestros 
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tuvieron una brillante actuación y sus testimonios persona¬ 
les conmovieron bastante» (Memoria de la parroquia de 
1968). 

En ese mismo año 1968 se realizaron dos Encuentros dirigi¬ 
dos por la parroquia para los seglares de las Comunidades de 
Somoto, Condega y Pueblo Nuevo. También en este año, los 
seglares de la parroquia organizan la Comunidad Cristiana en 
Larreynaga y las Comunidades de Santo Domingo, Miraflores y 
la Tejera, a donde irá Juan Mendoza, a quien le sorprende las 
inundaciones de la Tejera y los barrios de las orillas del Lago, 
dando el Curso de Iniciación Cristiana. 

Particularmente significativo fue el Encuentro dedicado a la 
Comunidad de Solentiname, donde estaba el Padre Ernesto Car¬ 
denal. Extraemos algunos párrafos que la Memoria de la parro¬ 
quia hace de este evento. 

«Salimos de Managua el jueves 12 de septiembre... Al lle¬ 
gar a San Carlos nos esperaba William Agudelo en el bote 
del Padre Ernesto “San Juan de la Cruz”. Después de dos 
horas de accidentado viaje —se nos paró el motor varias 
veces— y bajo una lluvia torrencial, arribamos a la isla 
donde tiene su casa el Padre Ernesto Cardenal. Fuimos 
acogidos muy cariñosamente por el equipo de Solentiname 
y, desde el principio, nos sentimos como si estuviéramos 
en nuestra propia comunidad... Por la tarde fueron llegan¬ 
do en sus propios botes las nueve parejas, acompañadas de 
sus familiares, que iban a hacer el Encuentro... La clausura 
la celebramos en la Capilla de la Isla, en un ambiente muy 
íntimo y familiar. Se cantó nuestra propia Misa Nica, que 
para sorpresa nuestra, ellos también habían aprendido bajo 
la dirección de William Agudelo. Entre los sencillos y sin¬ 
ceros testimonios de aquellos campesinos se destacó el del 
Padre Ernesto Cardenal, quien con emocionadas palabras, 
destacó la trascendencia histórica de aquel momento». 

La parroquia ejerció notable influencia en la Iglesia de la 
Costa Atlántica. En este mismo año del 68 se decide junto al 
superior de los Padres Capuchinos, el Padre Florián Ruskán, in¬ 
troducir en la Pastoral de la Costa, el sistema de la Comunidad 
Cristiana que se llevaba en la de San Pablo; el Obispo capuchino, 
por razones personales, no aceptó el plan que se había trazado; 
sin embargo, la mayoría de los Padres Capuchinos que trabajaron 
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en la Costa por estos años, mantuvieron siempre profunda vincu¬ 
lación con la parroquia, asistiendo a los Encuentros y enviando 
a alguno de sus líderes a ver la experiencia de la parroquia. Fruto 
de este intercambio pastoral es que Rosa Julia García «La Pipe» 
y Amalia Duarte van a la Mina Rosita a organizar la Comunidad 
Cristiana; allí estas hermanas se encontraron con Rafael Gutié¬ 
rrez, miembro fundador de la Comunidad de San Rafael, que se 
encontraba trabajando, siendo este encuentro un gran motivo de 
alegría para los tres. 

También dentro de la parroquia las comunidades crecen en 
número porque cada miembro se convierte en un propagandiza- 
dor de la idea de la comunidad; el vecino convence a su vecino, 
el amigo lleva al Cursillo a su amigo y así va creciendo la comu¬ 
nidad a través de un sentido misionero muy natural; como un 
ejemplo de este extraordinario dinamismo misionero que tuvo la 
comunidad, están los 12 Encuentros que realizó la parroquia sólo 
en el año 1968, por donde pasaron 275 personas: 140 hombres y 
135 mujeres. 


El Compromiso Socio-Político 

Estamos en los años 66-67. Todavía no se ha producido el 
acontecimiento eclesial de Medellín (1968). La Iglesia de Nicara¬ 
gua dormita en el tradicionalismo y en el oscurantismo de la paz 
somocista, salvo raras excepciones, como es el caso de algunos 
jóvenes sacerdotes que están entrando en estos momentos en la 
vida de la Iglesia y que empiezan a cuestionar la pastoral y la 
Teología de la Jerarquía. 

En los barrios orientales de Managua el sentimiento anti-so- 
mocista del pueblo trabajador se encuentra en un momento de 
adormecimiento. Son los líderes y las organizaciones somocistas 
los que se ponen al frente de las obras «sociales» que se hacen 
en los barrios. El FSLN, debido a su débil desarrollo orgánico 
en ese momento, encuentra dificultades en vincularse a los traba¬ 
jadores de los barrios. Los otros partidos de izquierda no tienen 
ninguna incidencia en el pueblo trabajador. Sólo funcionan las 
Juntas Comunales, las cuales carecen de una ideología política 
progresiva y muchas están formadas por elementos somocistas. 

No es de extrañar que, en este ambiente, la comunidad de la 
parroquia no tenga aún una línea social y política definida y 
acentúe más los aspectos religiosos que los aspectos sociales y 
políticos. Aunque ya se hable de la justicia, la injusticia, la políti- 
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ca, en los temas de los cursillos de iniciación a la comunidad, lo 
que da pie a que algunos acusen al Padre y a las religiosas de 
«comunistas», la tónica general del discurso pastoral versa más 
sobre el cambio individual que sobre el cambio de estructuras 
sociales y políticas. 

A finales de este período, la comunidad de la 14 de Septiem¬ 
bre crea la ODEC (Organización de Desarrollo Comunal), cuyo 
objetivo era involucrar a la Colonia en la solución de los proble¬ 
mas comunales, tales como limpieza de andenes, arreglo de ca¬ 
lles, etc. Así se organizaron algunos grupos de hombres que, 
aunque no querían ingresar en la Comunidad Cristiana, sí esta¬ 
ban dispuestos a colaborar en estas actividades. La ODEC orga¬ 
nizó también cursos de alfabetización en la Escuela 14 de Sep¬ 
tiembre, donde asistían no sólo miembros de la Comunidad Cris¬ 
tiana, sino también pobladores de la Colonia. 

Otra estructura que refleja la preocupación comunal que tie¬ 
ne la comunidad fue la Cooperativa de Ahorro y Crédito «San 
Pablo Apóstol» que se funda en febrero de 1968 y obtiene la 
aprobación del Ministerio de Trabajo. La cooperativa también 
está casi cumpliendo su 20 aniversario, pues todavía está funcio¬ 
nando, precisamente, en la misma casa de Juan Mendoza. Dos 
de los compañeros, Juan y Pepito, fueron los protagonistas del 
nacimiento y de salida semanal del BOLETIN INFORMATIVO 
de la parroquia que comienza a funcionar desde los inicios del 
nacimiento de San Pablo. 


Organización de la Comunidad 

En el proceso de la comunidad se distinguían dos etapas: 

a) La Etapa de Iniciación. 

b) La Etapa de la Comunidad Cristiana. 

En la Etapa de Iniciación se prepara al candidato para que se 
integre a la comunidad; en este período se debe ver progreso en 
el candidato, tanto en la comprensión de los temas, como en el 
cambio de actitudes personales, relación con la familia, aban¬ 
dono de vicios, etc. Cada semana, en un día determinado, se 
reúnen los cursillistas para estudiar un tema de formación; acom¬ 
pañan al cursillista los hermanos que le han llevado; dirige la reu¬ 
nión un seglar previamente capacitado; se reúnen en las casas; si 
el tiempo lo permite salen al fresco de la calle; el anfitrión obse¬ 
quia a los hermanos un sencillo refrigerio. La visita del sacerdote 
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o de la religiosa a las reuniones es un motivo de alegría. La 
imagen de los cursillistas reunidos por las casas, cantando y dia¬ 
logando, se vuelve muy familiar en este momento; la gente los 
mira y algunos voluntariamente piden ingresar a la comunidad. 

Finalizado el cursillo de iniciación, que suele durar de 2 a 3 
meses, los cursillistas se preparan ansiosamente para el encuen¬ 
tro; miembros seleccionados por el Consejo Parroquial, preparan 
minuciosamente sus respectivas charlas y la organización del en¬ 
cuentro el cual se realiza fuera de la parroquia durante 3 días de 
reflexión y oración. 

La comunidad ha despedido a los cursillistas esperando ansio¬ 
samente su regreso. Los días de encuentro son alegres y dinámi¬ 
cos y serán para muchos, junto con la clausura, los días más 
inolvidables y felices de su vida. 

La Etapa de la Comunidad Cristiana es el tiempo en que el 
nuevo hermano se esforzará por poner en práctica lo que ha 
aprendido en el cursillo y en el Encuentro. Cada semana la co¬ 
munidad tendrá dos momentos fuertes: la reunión semanal, en 
la que se profundiza el conocimiento de la Biblia y se distribuyen 
las tareas de la preparación de la Liturgia, la visita a los enfer¬ 
mos, la atención a los nuevos cursillistas y el trabajo en la cons¬ 
trucción de los templos parroquiales. Y la Eucaristía dominical, 
que es el momento de encontrarse con los hermanos y de alimen¬ 
tarse con la palabra de Dios y la Eucaristía. Las misas son ale¬ 
gres; el pueblo participa en el comentario de los textos bíblicos; 
todo el mundo participa en los cantos, en la comunión, en el 
abrazo de la paz, etc. A la salida suele haber una kermés en 
beneficio de las obras de la parroquia. 


El Consejo Parroquial 

Ya hemos explicado cómo en cada barrio o colonia de la pa¬ 
rroquia se había organizado una comunidad cristiana. Había que 
crear un organismo que representara a las diversas comunidades 
de que se componía la parroquia. Esta es la función del Consejo 
Parroquial que fue creado desde el nacimiento de la parroquia. 
En el mes de mayo del 68, al finalizar el período del Consejo 
provisional, la comunidad participó en la elección del nuevo 
Consejo Parroquial. La elección fue hecha por voto secreto, eli¬ 
giendo 2 parejas por sector o comunidad. 

Además de las ocho parejas representantes de los diversos 
sectores, también formaban parte del Consejo el Tesorero Pa- 
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rroquial, el Responsable de los Responsables de los Cursillos y 
el Coordinador de los Coordinadores de los encuentros, más el 
equipo de sacerdotes y religiosas. 

Resumiendo esta primera etapa, podemos decir que el mode¬ 
lo de parroquia que impulsa la San Pablo rompe totalmente con 
los esquemas de la parroquia tradicional que hasta ese momento 
había en Nicaragua. La San Pablo aporta elementos pastorales y 
teológicos revolucionarios para la Iglesia de Nicaragua. Las gran¬ 
des ideas de la comunidad cristiana, la participación del seglar 
en la vida de la Iglesia y de la Comunidad, la renovación familiar 
y matrimonial, el descubrimiento de la Biblia, la celebración de 
la Eucaristía compartida y participada, son un aporte histórico y 
decisivo a la renovación de la Iglesia de Nicaragua. Todas estas 
ideas, unidas al carisma personal del fundador de la parroquia, 
el Padre José de la Jara, hacen de esta etapa uno de los momen¬ 
tos más ricos de la historia de la parroquia. 

A nivel de las personas, el aporte de esta etapa de la comuni¬ 
dad es haber devuelto la dignidad de la persona que el sistema 
de explotación de tantos años de atraso y de dictadura había 
quitado al pueblo; con la entrada a la Comunidad Cristiana, la 
gente siente que es una persona nueva, que tiene valor y que se 
le toma en cuenta. Esto es más cierto sobre todo en el caso de la 
mujer, que además de ser explotada por el sistema socio-político, 
es explotada también por el machismo del marido. 


Etapa de la concientización 
(Aproximadamente 1969-1974) 

Nada es estático en esta vida, o se avanza o se retrocede: es la 
ley de la dialéctica. También la comunidad evolucionó hacia nue¬ 
vas formas de Pastoral y de práctica religiosa. 

Medellín 

En 1968 tiene lugar el acontecimiento eclesial más importante en 
este siglo para América Latina: Medellín. 

El mensaje de Medellín tiene una gran importancia para la 
parroquia, ya que confirma las ideas que ya vienen sintiendo 
algunos miembros de las comunidades sobre los cambios que tie¬ 
nen que producirse en América Latina y en la práctica de la 
Iglesia. Por primera vez en la historia del magisterio eclesiástico 
un documento religioso habla de liberación integral del hombre 
y de cambio de estructuras económicas, sociales y políticas. Me- 
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dellín habla del paso de Dios en la historia de nuestro pueblo, 
cuando se pasa de condiciones de vida menos humanas a más 
humanas. Esto significa que la liberación de América Latina es 
historia sagrada. Significa que el quehacer del cristiano es luchar 
por eso, por el cambio social, por el cambio de estructura, por la 
nueva sociedad. Y todo esto es religión y cristianismo, como lo 
es ir a misa los domingos y recibir la comunión y leer la Biblia. 
Todo esto lo venía sintiendo fuertemente un grupo de gente jo¬ 
ven que había entrado últimamente en la comunidad. 


Cambios y contradicciones 

Es entonces cuando se quiere adaptar la parroquia a esta nue¬ 
va mentalidad. Sin embargo, todos los cambios traen consigo 
desajustes, problemas. No hay cambio sin luchas, sin contradic¬ 
ciones. Se produce entonces en la parroquia uno de los momen¬ 
tos más dolorosos y de más contradicciones en su historia: entre 
los que propugnan por un cambio de orientación pastoral más 
comprometida con la realidad de Nicaragua y los que se aferran 
a la etapa de la Familia de Dios; en el medio queda el grupo de 
los que tienen una posición definida. Comienzan a darse deser¬ 
ciones, al principio bastante masivas; unos se marchan temporal¬ 
mente de la comunidad porque no están de acuerdo con la nueva 
línea; sin embargo volverán más tarde. Otros, se marchan por 
miedo al compromiso y otros por intereses económicos con la 
dictadura. 

Las contradicciones a veces son provechosas ya que nos ayu¬ 
dan a reconocer los problemas y a tratar de superarlos. Por ejem¬ 
plo, en este momento de tensión y para que todos aprendiéramos 
que por encima de cualquier divergencia está la unidad y la fra¬ 
ternidad, se estableció en la parroquia la costumbre de celebrar 
año tras año el 15 de septiembre EL DIA DE LA AMISTAD; 
todos los sectores de la parroquia salían a algún lugar fuera de- 
Managua para alegrarse, divertirse y hermanarse más. 

Una vez pasados los primeros momentos de tensión, se van 
haciendo poco a poco los cambios. Lo primero que se hace es 
cambiar los contenidos de los cursillos de iniciación y los de los 
encuentros: en adelante ya no se llamarán cursillos de iniciación 
cristiana sino «Cursillos de Concientización». Concientizar es la 
idea que resume lo que se piensa que se debe hacer en ese mo¬ 
mento; concientizar, es decir, hacer tomar conciencia de lo que 
sucede en Nicaragua desde la fe cristiana. Los temas del Cursillo 
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reflejan este nuevo cambio: «la dignidad de la persona humana», 
«los derechos y deberes de la persona», y otros. 

La misma ideología se comenzará a escuchar en las homilías 
compartidas por la comunidad y también la misma divergencia 
de pensamiento entre los miembros, sobre todo al principio de 
esta etapa. Se escogerán los textos de la Biblia que reflejan mejor 
el compromiso humano y temporal del cristiano; es decir, la Bi¬ 
blia se aplica a la realidad sociopolítica de Nicaragua. Todavía 
no habíamos aprendido a releer la Biblia a partir de la realidad. 


Primeras movilizaciones populares 

El cambio pastoral de la parroquia se va a manifestar en la 
participación y en cierto sentido en la conducción de sus miem¬ 
bros del movimiento popular de los barrios orientales de la ciu¬ 
dad de Managua. En honor a la verdad, se ha de decir que las 
primeras grandes movilizaciones populares en contra de la subida 
de precios de los alimentos básicos y del transporte, allá por el 
año de 1970, nacen de la Parroquia San Pablo y luego serán 
reforzadas por otras organizaciones. 

Fue la Parroquia San Pablo la que organizó una de las jorna¬ 
das de mayor participación popular a nivel de Managua por estos 
años: la protesta contra la subida del precio de los buses y cuya 
consigna fue «TREINTA SI, CUARENTA NO», alusión a los 
C$ 0.30 que valía el pasaje y que el Gobierno quería subir a 
C$ 0.40. Miles de personas se unieron a esta marcha. Después 
vendrían otras jornadas, en protesta por la subida del pan, la 
leche, etc., éstas ya sí vanguardizadas por el FER y el CUUN en 
el que la Comunidad tuvo destacada participación, contribuyen¬ 
do junto con otros cristianos a demostrar en la práctica la incor¬ 
poración de los cristianos al proceso de Liberación de Nicaragua. 


Formación de líderes 

Hemos dicho más arriba que la clave para entender la impor¬ 
tancia de la parroquia estuvo en el protagonismo de las bases, de 
los seglares. Pero las bases necesitan líderes, conductores. La 
parroquia estuvo siempre preocupada de la formación de sus lí¬ 
deres. De las muchas escuelas de formación que se realizaron en 
la parroquia, podemos recordar una de ellas que fue de gran 
importancia y que se llamó «EL CURSO DE LOS DOCE», por- 
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que doce fueron los que el Consejo Parroquial eligió para que se 
formaran en Biblia, Cristología, Historia de la Iglesia, Medellín 
y dinámica de grupos. 

Durante el período de 3 meses, se les liberaba de cualquier 
otra actividad de la parroquia, para que diariamente asistieran a 
su formación; una vez finalizado el curso, de dos en dos, debían 
formar nuevas Comunidades en la parroquia o fuera de ella. 
Después de este cursillo vendrían otros más formados por otros 
miembros también de la parroquia; por ejemplo, el «Curso de 
los dieciocho», y otros. 

Es necesario agradecer en estas páginas el aporte que dieron a 
la formación de estos seglares, sacerdotes como el Padre Uriel Mo¬ 
lina, Fernando Cardenal, Amando López y el Cro. Angel Barrajón, 
que fueron profesores de los cursos de formación de seglares. 

Estos líderes ya formados, se dedicarán a consolidar las Co¬ 
munidades en la parroquia y en Comunidades de otros lugares. 

Al interior de la parroquia se formarán Comunidades (ade¬ 
más de las ya existentes de la Colonia Nicarao, 14 de Septiem¬ 
bre, San Rafael, Ducualí) en el Reparto Schick, primera, tercera 
y cuarta etapa, así como en el entonces llamado Open 1 y 2; 
también se forma la Comunidad del Reparto Urbina. 

Unos días antes del terremoto (diciembre-1962), se comienza 
a organizar la Comunidad de la Primero de Mayo, la cual se 
anexaría orgánicamente a la parroquia, igual que el barrio de 
Santa Emilia (hoy Ornar Torrijos), donde también se organiza la 
comunidad cristiana. 

Los Padres Escolapios que atendían pastoralmente a la comu¬ 
nidad indígena de Subtiava (León) piden a la de San Pablo algu¬ 
nos seglares para que fueran a organizar la comunidad de base; 
se designa a Rafael Valdez y a Julio Sequeira con esta misión. 

Los hermanos del Reparto Schick, conducidos por José Pérez 
y Celestino, van a organizar la comunidad cristiana y a concienti- 
zar a los campesinos del Cacao y otras comunidades de Terrabo- 
na (Matagalpa). 

Algunos miembros de la Comunidad Cristiana de la Colonia 
Nicarao se proyectan a diferentes barrios de Managua tales como 
Las Américas, San Judas, Larreynaga y Don Bosco. Aquí for¬ 
man la Comunidad y dejan la semilla de un cristianismo liberador 
que todavía permanece, a pesar de que en algunos casos ya no 
existe como tal la Comunidad Cristiana. 

Otros hermanos de la parroquia irán a otros lugares a formar 
la Comunidad, como al barrio San Carlos de Masaya y a comuni¬ 
dades campesinas de Juigalpa, Chontales. 
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A raíz del terremoto de 1972 y en el año de 1973 Rosario 
Murillo y Carlos Mejía Godoy fundan el «GRUPO GRADAS» 
que es el primer grupo político-cultural guiado por el F.S.L.N. y 
que toma este nombre porque hace sus presentaciones en las 
puertas y gradas de las iglesias. Compuesto por poetas, cantan¬ 
tes, pintores e intelectuales que llevaron a través del arte un 
mensaje concientizador al pueblo. 

La influencia de la Parroquia San Pablo Apóstol en Gradas, 
se realiza a través de Norma Galo, Flavio Galo y sus hermanos, 
quienes, como miembros fundadores de Gradas también, apor¬ 
tan el mensaje liberador de Medellín y el canto revolucionario, 
por muchos barrios de Managua y del país. 


Los Seglares celebran la Palabra de Dios 

Uno de los aspectos donde se manifiesta la participación de 
los seglares en la pastoral de la parroquia fue en las celebraciones 
de la Palabra de Dios. Había dos razones para tomar esta deter¬ 
minación; por una parte, una razón práctica: la magnitud de la 
parroquia no permitía que los sacerdotes pudieran llegar a todas 
las comunidades de la parroquia; pero había además una razón 
pastoral y teológica: también los seglares son parte del pueblo 
de Dios y, por tanto, están en el derecho de presidir la celebra¬ 
ción de la Palabra. 

En los barrios donde se organiza la Comunidad se asignaba a 
algunos líderes previamente preparados, para que de forma per¬ 
manente dirigieran todo el desarrollo de la celebración litúrgica. 
Otras veces la participación de los seglares se limitaba a la prime¬ 
ra parte de la Liturgia y después el sacerdote pasaba a la Eucaris¬ 
tía. 

La práctica de la celebración por parte de los seglares contri¬ 
buyó a la democratización de la Iglesia en la parroquia y a esti¬ 
mular la participación del seglar. 


El Movimiento Juvenil Cristiano 

A principios de 1969 se funda en la Parroquia San Pablo el 
Movimiento Juvenil, atendido por un sacerdote y una religiosa. 

La participación de los jóvenes en el movimiento fue masiva; 
nunca antes estos jóvenes habían tenido la oportunidad de orga¬ 
nizarse. En un primer momento se organizan reuniones para 
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conocerse y reflexionar algún tema relacionado con su problemá¬ 
tica juvenil. Se organizan paseos, actividades culturales, festiva¬ 
les juveniles de música donde participan además jóvenes de toda 
Managua. 

En 1971 se organiza «La Semana del Arte Joven» con la par¬ 
ticipación de otros movimientos juveniles de Managua y una re¬ 
presentación del Movimiento Juvenil de Solentiname. Algunos 
de estos muchachos de Solentiname que vinieron a la semana 
del arte joven cayeron años más tarde en la toma del Cuartel 
San Carlos. En las vacaciones los jóvenes participaban en campa¬ 
ñas de alfabetización en el Reparto Schick y otros barrios utili¬ 
zando el método de Pablo Freire. 

El proceso de politización de los jóvenes fue mucho más rápi¬ 
do que el de las Comunidades de los adultos, por esta razón 
nunca faltaron pequeñas y lógicas contradicciones. Hubo dificul¬ 
tad para coordinar de ambos grupos que hubieran generado una 
influencia recíproca valiosa. En la práctica los jóvenes y los adul¬ 
tos caminaron de forma paralela. Para 1974 la mayoría de los 
jóvenes que habían formado el Movimiento Juvenil, ya estaban 
integrándose de forma organizada a la lucha revolucionaria con 
el F.S.L.N. y su participación ha sido muy valiosa, tanto en el 
período pre-insurreccional como en el proceso revolucionario, 
donde muchos de ellos están al frente de los organismos de ma¬ 
sas y partidarios, o desempeñando complejas responsabilidades 
en el Estado. 

El balance de esta segunda parte arroja los siguientes resul¬ 
tados: 

a) A pesar de las tensiones de los primeros momentos, la 
Comunidad ha avanzado y ha podido formular un esque¬ 
ma pastoral nuevo en la vida de la Iglesia de Nicaragua, 
que armoniza la fe cristiana y el compromiso en favor de 
un cambio social. Este ha sido uno de los grandes aportes 
de la San Pablo a la Iglesia de Nicaragua y ha sido también 
el grano de arena que ha puesto en el Proceso de Libera¬ 
ción de Nicaragua. 

b) Por otra parte, ha sido capaz de ser vanguardia de esta 
Pastoral concientizadora, llevando este mensaje a otros 
muchos lugares fuera de la parroquia, siendo esta segunda 
etapa el momento de mayor intensidad misionera de la 
Comunidad. La parroquia hasta 1974 ha llevado un ritmo 
ascendente en su quehacer Pastoral; a partir de este mo¬ 
mento, iniciará un lento pero sostenido descenso en su 
actividad religiosa. 
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Etapa del compromiso político y revolucionario 
(1975-1979) 

Las Comunidades, trampolín de lucha 

No podemos ver la historia de nuestra Comunidad indepen¬ 
diente de la marcha del pueblo en general, que es el protagonista 
de la historia. La marcha del pueblo no puede desligarse de la 
marcha de su vanguardia, el F.S.L.N., que a partir de finales de 
1974 comienza una nueva fase, después de un período de acumu¬ 
lación de fuerzas. El pueblo y el F.S.L.N. son los que empujaron 
la marcha de la Comunidad, acompañados del espíritu de Dios, 
que es el que va guiando la historia de nuestra Liberación. 

No podemos hablar de cortes bruscos en la historia de la pa¬ 
rroquia; sin embargo, hay dos indicadores que nos permiten ha¬ 
blar de una nueva etapa de la Comunidad Cristiana: 

a) El discurso y las actividades políticas que realiza la Comu¬ 
nidad. 

b) La vinculación orgánica de muchos de sus miembros a la 
lucha revolucionaria. 

El discurso religioso en esta etapa deja de ser abstracto, acer¬ 
ca de los derechos de la persona, la justicia, la igualdad, etc., y 
se comienza a hablar de la realidad de Nicaragua, de las injusti¬ 
cias y hablar de esto es hablar del causante de las injusticias: la 
dictadura somocista. 

Sin embargo, fueron los hechos, las acciones de la parroquia, 
las que se volvieron más subversivas de día en día. Desde el día 
aquel en que tímidamente se organizó una marcha de protesta 
ante la muerte de un niño asesinado por un guardia nacional en el 
estadio de Managua hasta los días de la insurrección de 1979, las 
Comunidades estuvieron siempre en la lucha contra la dinastía. 

Desde la ponchadura de llantas de buses organizada por la 
Comunidad San Pablo, hasta la participación activa en las diver¬ 
sas tomas de iglesias pidiendo la libertad de los presos sandinis- 
tas. Desde la colaboración en la denuncia en Managua de los 
hermanos campesinos asesinados por la G.N. en la Costa Atlán¬ 
tica en 1977, bajo el lema de «DONDE ESTAN NUESTROS 
HERMANOS CAMPESINOS, QUE CONTESTEN LOS ASE¬ 
SINOS», hasta los noticieros de catacumbas de 1978 y 1979. Des¬ 
de las Misas donde se llevaba el mensaje de denuncias y el canto 
revolucionario por los asesinatos que la G.N. cometía en los jó¬ 
venes, hasta los viacrucis realizados en la San Pablo en los últi¬ 
mos años, prácticamente bajo las balas de la guardia somocista. 
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También decíamos que muchos miembros de la Comunidad 
comienzan a vincularse orgánicamente al F.S.L.N. El Frente, 
que había estado desligado de la práctica de los cristianos en los 
barrios orientales en los primeros años de la Comunidad, co¬ 
mienza a vincularse con la parroquia a través del Movimiento 
Cristiano Revolucionario de la Universidad (muchos de cuyos 
miembros se ligan estrechamente a la parroquia) y a través de 
cuadros del F.S.L.N., puestos expresamente para trabajar con 
las Comunidades. 

Sin que uno supiera del otro, lo cierto es que muchos miem¬ 
bros de las Comunidades comenzaron a vincularse con el Frente 
Sandinista; se convierten en colaboradores y sus casas se vuelven 
casas de seguridad donde se alberga un miembro del Frente, se 
embuzonan y se guardan armas, literatura revolucionaria, medi¬ 
cinas, etc. Ya decíamos que casi en su totalidad todos los que 
pertenecieron al Movimiento Juvenil y jóvenes de la parroquia 
se integran al Frente Sandinista. 

Las Comunidades Cristianas sirven así de trampolín para la 
práctica política y la lucha revolucionaria. En una dictadura 
como la somocista que reprimía a sangre y a fuego toda manifes¬ 
tación de oposición a su régimen, las Comunidades Cristianas se 
vuelven una alternativa de organización y de lucha, ya sea en 
una primera etapa de toma de conciencia y de organización del 
pueblo, ya sea en una segunda etapa, en la que muchos cristianos 
se lanzan a participar en la lucha armada vanguardizada por el 
F.S.L.N. 

Como un ejemplo de lo que decimos es importante señalar la 
participación de muchas mujeres de nuestra parroquia en Am- 
pronac. Las mujeres de la parroquia siempre dieron un empuje 
extraordinario para que la mujer de los barrios orientales de Ma¬ 
nagua se organizara en la lucha contra la dictadura. 


La Iglesia de Catacumbas 

En esta última etapa que analizamos las Comunidades decre¬ 
cen en número. Algunos se retiran de la Comunidad por miedo 
o por intereses con la dictadura, y los miembros más comprome¬ 
tidos se van integrando progresivamente en las actividades políti¬ 
cas y subversivas contra el somocismo. 

Por otra parte, el método de integración de nuevos miembros 
a los cursillos de concientización entra en crisis, por su carácter 
fuertemente politizado; el pueblo sencillo identifica «Comunidad 
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de Base igual a política»; para la lógica religiosa del pueblo cre¬ 
yente a través de la tradición inculcada por la Iglesia tradicional, 
«una cosa es la religión y otra la política»; la unión de ambas, 
que era el propósito de la Comunidad de San Pablo, entra en 
este momento en crisis. 

No se supo buscar nuevos métodos para llegar a la gente y las 
Comunidades quedan estancadas. Se forma entonces, sin preten¬ 
derlo, una especie de «Elitismo Religioso». Comunidades élites 
que quedan aferradas a métodos que habían dado muy buenos 
resultados en el pasado, pero algo desligadas de la religiosidad 
popular. En una palabra, faltó imaginación pastoral. 

A pesar de todo, el pequeño grupo que va quedando en cada 
Comunidad no pierde su ánimo y su mística y en momentos espe¬ 
ciales será capaz de seguir movilizando a una buena parte de las 
bases cristianas. 

En los últimos dos años anteriores al triunfo revolucionario, 
las Comunidades viven en una situación de catacumba, en donde 
cualquier actividad, como asistir a las reuniones de la Comuni¬ 
dad o asistir a la Misa, se vuelve una actividad subversiva, ya 
que es a través de la Iglesia como se denuncian los asesinatos, 
violaciones y represiones de que era víctima nuestro pueblo. 
Vale la pena recordar el Viacrucis de Semana Santa de la Parro¬ 
quia de San Pablo de 1979, que fue vigilado en todo su trayecto 
por la guardia nacional. 


La Insurrección Popular de 1979 

La insurrección de 1979 encuentra a la Comunidad sin organi¬ 
zación alguna, ya que, como decíamos antes, la mayor parte de 
sus miembros y líderes están preparándose totalmente para la 
insurrección final a través de la lucha armada, la defensa civil y 
otras actividades pre-guerra. 

Durante la guerra de insurrección los templos se convierten 
en hospitales y lugares de refugio y abastecimiento. Los sacerdo¬ 
tes se quedaron con su gente en la Parroquia de San Pablo Após¬ 
tol y se celebran las Misas en pleno combate. Se quiso, aunque 
fuera de esta manera sencilla, ser consecuentes con lo que duran¬ 
te tantos años atrás se había predicado. 


Situación a raíz del triunfo revolucionario 

Después del triunfo revolucionario de 1979, pasaron varios 
meses sin que hubiera organización en las Comunidades. No 
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se hacían reuniones, no funcionaba el Consejo Parroquial, no se 
planificaba. Sólo se juntaban algunos miembros para la Misa de 
los domingos. El primer intento de reorganización se hace en el 
mes de enero de 1980 a partir de un día de reflexión en el Cole¬ 
gio Centroamérica. La mayor parte de los miembros asisten al 
llamado que les hace la parroquia y se sale del encuentro con el 
compromiso de continuar con el quehacer pastoral, ahora en un 
contexto nuevo: la Revolución. Sin embargo, una serie de facto¬ 
res no han permitido hasta ahora que la parroquia vuelva a to¬ 
mar el ritmo anterior. No pretendemos ser exhaustivos en el aná¬ 
lisis, pero vamos a señalar algunas causas que incidieron en el 
estancamiento de las Comunidades de la Parroquia: 

a) Por una parte, muchos de los dirigentes fundadores de la 
parroquia se dedicaron totalmente a las actividades de la Revolu¬ 
ción. No se puede juzgar este hecho como un alejamiento de la 
Comunidad o como algo negativo, porque la realidad es que este 
comportamiento de la Comunidad era una cosa normal dentro 
de la dinámica tan intensa de trabajo que hubo en los primeros 
años de la Revolución. Era difícil dividirse en dos tareas que 
eran de por sí absorbentes; al menos así lo experimentaron mu¬ 
chos líderes de las Comunidades. 

Lo que sí es importante dejar bien claro, es que esta priori- 
zación del trabajo no es motivada en ningún momento por pro¬ 
blemas ideológicos: por falta de fe o por contradicción entre el 
cristianismo y las tareas revolucionarias, sino que el factor princi¬ 
pal es el problema de tiempo o de prioridades. 

b) La salida de los dos sacerdotes que habían trabajado des¬ 
de 1968 con las Comunidades de la Parroquia de San Pablo (se 
casaron), influyó también en la desorganización en que quedaron 
las Comunidades; sin embargo, no así su conciencia y formación 
cristiana, política y revolucionaria. 

c) Otro problema que influyó mucho fue la jerarquía católi¬ 
ca. No vamos a profundizar en esto, pues es ya de sobra conoci¬ 
do cómo la jerarquía de la Iglesia católica y en especial el Carde¬ 
nal Obando ha pretendido quitar legitimidad a las comunidades 
eclesiales de base, acusándolas de ser «IGLESIA POPULAR», 
diciendo que están separadas de la Iglesia y aliadas al Gobierno 
sandinista. El dominio que tiene la Iglesia jerárquica ha influido 
para que las Bases Cristianas se prejuicien con la Iglesia de los 
pobres. 

El Arzobispo de Managua, hoy Cardenal, nunca estuvo de 
acuerdo con la línea pastoral de la parroquia. Durante la época 
de la dictadura, como fue la tónica general en la arquidiócesis, 
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el Arzobispo dejó trabajar a los sacerdotes de la parroquia y a 
las Comunidades, y las contradicciones no se agudizaron, debido 
a su postura anti-somocista en los últimos años. 

Sin embargo, después del triunfo, como sucedió con otras 
parroquias y con otros sacerdotes de Managua, quedaron en cla¬ 
ro las contradicciones. En 20 años de existencia de la Parroquia 
San Pablo, el Arzobispo hizo dos visitas pastorales a la San Pa¬ 
blo: una en 1974 y la otra en 1982; en esta última el Arzobispo 
aceptó «dialogar» con el Consejo Parroquial. Quedaron bien cla¬ 
ras las diferencias teológicas, pastorales y políticas que separaban 
al Obispo de las comunidades eclesiales de base de la San Pablo 
Apóstol y del país. A partir de entonces quedó roto el diálogo. 

Sin embargo, las Comunidades han estado siempre partici¬ 
pando en todas las actividades cristianas. Cabe mencionar alguna 
de ellas como el ayuno por la paz y la vida con la que dio inicio 
la Insurrección Evangélica, el Viacrucis por la Paz y la Vida des¬ 
de Jalapa. 

Hay un movimiento importante que está sucediendo en estos 
últimos meses: muchos miembros que estaban algo alejados por 
los problemas anteriormente mencionados, están regresando y 
volviendo a retomar el trabajo en la Iglesia de los Pobres. 

Es necesario, sobre todo, buscar la unidad y olvidar pequeñas 
diferencias que puedan afectar el estilo unitario, participativo y 
democrático que ha caracterizado a la San Pablo a través de su 
historia y que debe reinar, sobre todo, ahora que los cristianos 
debemos de dar un gran aporte para conseguir la paz en Nicara¬ 
gua e irnos acercando a la Nueva Sociedad. 
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La experiencia de los evangélicos 

en Nicaragua 


Gonzalo Mairena 


El movimiento evangélico en Nicaragua es una realidad com¬ 
pleja. Según los estudios o estadísticas que se han hecho a este 
nivel, hay poco más de 100 denominaciones evangélicas en el 
país. Hablar de la Iglesia evangélica o del movimiento evangélico 
es algo complejo, porque esas denominaciones evangélicas no se 
interrelacionan o no se vinculan a partir de un liderazgo central. 
Cada denominación evangélica sigue su práctica particular. Cada 
denominación evangélica tiene características propias que here¬ 
daron de las Iglesias madres que las establecieron en Nicaragua 
y en el resto de América Latina. En ese sentido, por ejemplo, 
para el Consejo Mundial de Iglesias, una iglesia evangélica en 
Nicaragua es una denominación; para nosotros es una congrega¬ 
ción local. 

Señalábamos que hay poco más de 100 grupos evangélicos, 
denominaciones, o iglesias, en ese sentido. Dentro de esas igle¬ 
sias evangélicas está comprendida, como una de esas denomina¬ 
ciones históricas, la Convención Bautista de Nicaragua, llegada 
a este país en 1917. Fue establecida por las Iglesias Bautistas 
Americanas del Norte. Los Bautistas en los EUA se dividieron 
en Bautistas del Norte y Bautistas del Sur, o están así divididos, 
y a partir de la situación de la liberación de los esclavos en el 
siglo XIX los Bautistas allá se dividen en Bautistas del Norte y 
Bautistas del Sur, porque los Bautistas del Sur estaban en contra 
de la liberación de los esclavos y los Bautistas del Norte apoya¬ 
ban la liberación de los esclavos. 

Son los Bautistas del Norte los que llegan a Nicaragua y esta¬ 
blecen la Convención Bautista, los que nos traen a nosotros el 
mensaje. Hurgando un poco en la historia, los Bautistas del Norte 
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se han caracterizado en todos los países del mundo por ser el ala 
progresista del protestantismo norteamericano, al menos entre 
los Bautistas. Son más abiertos que los Bautistas del Sur. Los 
Bautistas del Sur son un grupo bastante fundamentalista, bastan¬ 
te cerrado, muy conservador. Y a nosotros nos toca trabajar, 
nos toca surgir de la experiencia del esfuerzo misionero de los 
hermanos Bautistas del Norte. 

Una de las características que siempre tuvieron nuestros mi¬ 
sioneros aquí en Nicaragua fue la de estimular el liderazgo nacio¬ 
nal. Nos decían: «en determinado momento tendrán Uds. que 
asumir la responsabilidad de dirigir, de administrar la obra en 
Nicaragua; nosotros aquí somos transitorios». Y fueron creando 
esa conciencia. Señalamos este aspecto porque no es común den¬ 
tro del elemento protestante. Hay otras iglesias donde los misio¬ 
neros vinieron a tomar cargos directivos y quedarse vitaliciamen¬ 
te en esos cargos directivos, sin promover los valores nacionales. 
Nuestros misioneros, por el contrario, siempre promovieron los 
valores nacionales. Decían: «Uds. tienen que ir preparándose 
para asumir la dirección de la obra cuando Uds. tengan capaci¬ 
dad». 

En la década del 70 se inicia un proceso de nacionalización 
de la obra. Y señalamos y destacamos esto porque es un proceso 
que no se da a nivel de otros movimientos protestantes. ¿En qué 
consistía? Por ejemplo: la Misión Bautista Americana estableció 
aquí en Nicaragua colegios, un hospital, un hogar de ancianos y 
otras instituciones de servicio a la comunidad nicaragüense. En¬ 
tendemos que en el desarrollo mismo de esta experiencia de tra¬ 
bajo misionero de la Convención Bautista, las instituciones ya 
no sirvieron a los objetivos para los que fueron creadas. 

Por ejemplo una de las cosas que nosotros aprendemos de 
nuestra propia experiencia histórica es que el Colegio Bautista 
fue establecido para que los niños de las familias evangélicas pu¬ 
diesen educarse, ya que en Nicaragua los evangélicos éramos ciu¬ 
dadanos de segunda categoría, y porque, por la fuerte influencia 
de una enseñanza antiprotestante en un pueblo mayoritariamen- 
te católico, los niños sufrían vejámenes en los colegios de católi¬ 
cos, y había toda una amplia problemática en ese sentido. Para 
responder a esa necesidad, a esa situación, se crea una institución 
como ésa. Después, como decimos, se trastocaron los objetivos 
y se convirtió en un espacio educativo para la comunidad pudien¬ 
te del país, igual que el Hospital Bautista; es decir, las institucio¬ 
nes sirven a la clase media y alta del país, y no a la clase a la que 
originalmente se habían propuesto servir. 
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Es importante señalar que el movimiento evangélico en Nica¬ 
ragua se da, nace, crece y se estructura, desde los sectores más 
pobres del país. Nuestras iglesias evangélicas son iglesias forma¬ 
das por nicaragüenses muy pobres en su mayoría. El mayor nú¬ 
mero de iglesias nosotros las tenemos en las comunidades rurales 
campesinas. Un alto porcentaje de esos hermanos no tenían pre¬ 
paración alguna, incluso eran analfabetos y los pastores mismos 
apenas podían leer el mensaje de la Biblia. Es decir: en esas 
condiciones trabaja el movimiento evangélico. Sin embargo, el 
proceso de nacionalización que mencionábamos implicaba el 
traspaso de la dirección de esas instituciones y de las decisiones 
importantes de la obra a manos nacionales. Fue en 1975 cuando 
se dio traspaso de la obra a manos nacionales. Es decir: mucho 
antes del triunfo revolucionario, en el seno mismo de la Conven¬ 
ción Bautista se iban dando signos de renovación dentro de la 
Iglesia. 

En 1975 también surge un eje que va a ser significativo y 
determinante hasta nuestros días: el Seminario Bautista. El semi¬ 
nario comienza a dar un tipo de formación, no propiamente den¬ 
tro del marco de la teología de la liberación, pero sí con una 
orientación que ya se iba haciendo eco de los nuevos desafíos, 
de los retos históricos que nos iba planteando la sociedad nicara¬ 
güense. Así, de textos de pedagogía de la iglesia bautista de au¬ 
tores norteamericanos pasamos a textos como la pedagogía del 
oprimido de Pablo Freire. Ahí se puede ver el aspecto educativo 
de la iglesia y de la formación cristiana, y su concientización. 

A partir de 1975, el seminario va generando un nuevo lideraz¬ 
go, una dirección pastoral. Pastores con una nueva mentalidad, 
con una nueva visión de lo que significa la iglesia, de lo que 
significa la misión de la iglesia y ser cristiano. 

En ese sentido recuerdo yo una experiencia. En el seminario 
había un curso de teología católica, y en ese curso participaron 
Bismark Carballo y Alian Delgado como profesores. El Rector 
decía en ese tiempo: es importante que conozcamos la teología 
católica y la mejor manera de conocerla es invitar a un sacerdote 
que la venga a exponer. No vamos a tratar de convertir al sacer¬ 
dote en protestante; vamos a escucharlo; lo que queremos es 
aprender la teología que ellos sostienen. 

Ahí se ve la madurez que se va adquiriendo en el seminario. 

Llega un momento en que la dirección de la obra intuye que 
esto no es necesario y que la urgencia no es aprender de manera 
vacía lo que la iglesia católica sostiene tradicionalmente desde 
los dogmas. Entonces hay que pedir a otros hermanos sacerdotes, 
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como por ejemplo Félix Jiménez, con una experiencia pastoral 
muy significativa, que nos ayude haciendo una exposición de los 
documentos conciliares de la iglesia. Después de Félix, Abraham 
y media docena de hermanos participaron en este esfuerzo del 
seminario. 

Esos documentos van incidiendo en la formación de los pas¬ 
tores bautistas hasta llegar a los documentos de Medellín, que 
de una manera directa e indirecta ejercieron su impacto dentro 
de la formación que esta nueva generación de pastores recibi¬ 
mos. Mientras había un seminario católico que cerraba las puer¬ 
tas a los sacerdotes que estaban en las comunidades de base, 
había un seminario bautista que les abre espacio para que ellos 
expongan. Incluso recuerdo que Uriel Molina nos impartió un 
curso de Antiguo Testamento y así, Rafael Aragón, Luz Beatriz 
y Edwin Maradiaga y Jean Bird apoyaban el seminario en ese 
esfuerzo. 

En 1979 el triunfo de la revolución genera un vacío dentro de 
la Convención Bautista, porque si no en su totalidad, en una 
gran mayoría los hermanos que hacía varios años habían estado 
como directivos de la Convención tienen que abandonar el país. 
Entonces el proceso de nacionalización que se venía dando den¬ 
tro del seno de la Convención se radicaliza y se completa. Para 
nosotros la experiencia del triunfo revolucionario es de gran sig¬ 
nificado desde este punto de vista; porque en ese momento los 
nacionales realmente nos vemos obligados a asumir la dirección 
de la obra. Por otro lado se abre un espacio que el seminario 
crea. Porque no es cierto que haya habido antes pastores en car¬ 
gos directivos de la congregación. Siempre hubo una élite que 
eran catedráticos de la universidad, que eran diputados de Somo¬ 
za, que tenían el control de la dirección de la obra. No por casua¬ 
lidad, decía uno de esos dirigentes que nosotros los pastores éra¬ 
mos unos borregos. Así éramos considerados. De tal manera que 
cuando se da el triunfo son los pastores los que asumen la direc¬ 
ción de la obra bautista en Nicaragua, a la par de otros hermanos 
laicos con esa nueva perspectiva de compromiso cristiano. 

A partir de 1979 vamos nosotros a experimentar un nuevo 
horizonte en términos de relaciones ecuménicas. La Convención 
Bautista a partir de ese momento viene a ser miembro del Conse¬ 
jo Mundial de Iglesias, y participa en todo el proceso del Consejo 
Latinoamericano de Iglesias en formación hasta que se constitu¬ 
ye la Convención. Es miembro fundador del Consejo Latinoa¬ 
mericano de Iglesias y la Convención viene a ser miembro de 
CELADEC. Mucho antes del 79, ya era miembro de CELADEC, 
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que es una comisión latinoamericana de educación; pero ellos 
nos dijeron después del 79 que si bien la Convención Bautista 
era miembro de nuestra organización, siempre lo había sido so¬ 
bre el papel nada más. A partir de entonces, la Convención esta¬ 
blece un abanico de relaciones ecuménicas: es miembro fundador 
del CEPAD en Nicaragua y establece incluso una experiencia 
que para nosotros cada vez es más rica, como es un intercambio 
con las iglesias bautistas de Cuba a nivel de experiencia de traba¬ 
jo. Hay un mes en que pastores jóvenes, líderes y hermanas de 
las iglesias de Cuba vienen a Nicaragua para ayudar un poco a 
levantar el algodón, a levantar el café o a sembrar caña, y un 
mes al año pastores y jóvenes van a Cuba para hacer trabajo 
productivo y luego dispersarse por todas las iglesias y compartir 
el testimonio de lo que para nosotros significa en este momento 
el desafío de la fe. Eso ha resultado ser de mucha riqueza. 

Se dan pasos para crear una revista de reflexión al interior de 
las iglesias. Tradicionalmente nuestras iglesias dependían de los 
materiales de publicaciones de los Estados Unidos; entonces se 
hace todo un esfuerzo por crear materiales que permitan a las 
iglesias realizar su trabajo desde el calor de nuestra propia refle¬ 
xión, de nuestra propia orientación, y en ese sentido se forma y 
estructura una comisión de educación cristiana que va a trabajar 
en esa línea a nivel nacional. Un aspecto no menos importante 
es el hecho de que en estos 6 años de revolución yo me atrevería 
a decir que la Convención Bautista ha sabido, de una manera 
modesta y de acuerdo a lo que le permiten sus posibilidades, 
colaborar en este esfuerzo que todos compartimos por crear un 
clima de paz en nuestro país. La Convención Bautista, a partir 
del triunfo de la revolución, ha estado presente en cada una de 
las situaciones difíciles que ha atravesado el país. La Convención 
ha tenido una palabra pastoral para hacer un llamado a las igle¬ 
sias de todo el mundo, a los hermanos bautistas de todo el mun¬ 
do, para pedirles que intercedan por nosotros, por el pueblo de 
Nicaragua, frente a la política agresiva del Gobierno de los Estados 
Unidos. En ese sentido podemos decir que la Convención Bautista 
ha asumido una posición firme de rechazo frente a la política del 
Gobierno Norteamericano. Y ante cada coyuntura la Convención 
Bautista ha dado su palabra. Hemos recibido muchas expresiones 
de apoyo y de solidaridad hacia el pueblo de Nicaragua a partir de 
estos esfuerzos. En este momento hay hermanos alrededor de 
todo el mundo que están trabajando y nos dicen: «sigan compar¬ 
tiendo Uds. esa realidad de su pueblo con nosotros, que nos 
ayuda a clarificarnos, nos ayuda a entender cuál es realmente 
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la situación», y no cesamos en ese esfuerzo de proclamar, de 
denunciar esa política de muerte del Gobierno de los Estados 
Unidos hacia Nicaragua. 

Quisiera señalar que ante estos signos esperanzadores que yo 
veo, no pretendemos como bautistas ser la vanguardia revolucio¬ 
naria a nivel de los evangélicos. Valoramos y apoyamos el esfuer¬ 
zo que otros hermanos realizan desde el seno de nuestras propias 
iglesias, a nivel ecuménico, apoyando ese esfuerzo del pueblo 
por levantarse de las ruinas. 

Yo quisiera señalar, para concluir, algunos puntos. Noto que 
estamos padeciendo una crisis, porque no tenemos una pastoral 
que acompañe a los cristianos que van asumiendo su compromiso 
en el interior del proceso revolucionario. Y digo que es una crisis 
porque estos hermanos van desertando de la iglesia o no sienten 
ya que sus congregaciones respondan a sus expectativas. Enton¬ 
ces salen de las iglesias y sienten que se sienten mejor realizados 
dentro del proceso revolucionario; creemos que eso nos plantea 
un desafío a nosotros, y tenemos que ver cómo respondemos. 

Nos alegramos al ver el esfuerzo de los hermanos de CE- 
PRES —cuyo director es el hermano Miguel Angel Casco — . Va¬ 
loramos el esfuerzo que hizo CEPRES de llevar a efecto una 
asamblea de los evangélicos que participan en los diversos orga¬ 
nismos de la revolución, porque ahí ya estamos haciendo un in¬ 
tento de responder al desafío. 

Cada vez que uno toma un documento sobre la experiencia 
de los cristianos en Nicaragua, uno está chocando con una reali¬ 
dad que no es culpa del que la escribe sino de nosotros que 
estamos pasivos frente a esa experiencia: da la impresión de que 
los cristianos en Nicaragua son los católicos en el seno de las 
comunidades eclesiales de base, y que las iglesias o comunidades 
evangélicas, protestantes, están al margen de este proceso. 

Me parece magnífico que se vaya escribiendo esa experiencia 
para convertirla también en elemento evangelizador con otros 
hermanos que tienen sus ojos puestos sobre lo que estamos ha¬ 
ciendo los cristianos evangélicos en Nicaragua. 

No hay en este momento, desde nuestra perspectiva compro¬ 
metida con el proyecto del pueblo como evangélicos, un organis¬ 
mo que represente la totalidad de las iglesias evangélicas: me 
parece que esto debe preocuparnos a todos. No existe en este 
momento un organismo que logre dar líneas pastorales en el de¬ 
sarrollo de este proceso. Lo preocupante es que hay sectores, 
posiblemente manejados por organismos foráneos, incluso de 
trayectoria bastante sospechosa, que sí están dando respuestas 
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a todas esas cuestiones. Y entonces lo que tenemos son núcleos, 
sectores en el seno de nuestras iglesias que están resistiendo el 
trabajo que desarrollamos. Sólo después de los 3 primeros años 
de la revolución, el CEPAD tomó en serio eso y en alguna medi¬ 
da hay que valorar el trabajo que se hizo por medio del CEPAD. 
De cierto tiempo para acá ese trabajo se abandonó precisamente 
por las mismas crisis. Ya no se está haciendo. Hubo dos reunio¬ 
nes importantes después del triunfo. En una de ellas más de 500 
pastores firmamos un documento, que históricamente se conoce 
aquí en Nicaragua como «la declaración de los 500». A partir de 
ahí la temática era: «¿qué significa la misión para la iglesia en 
una sociedad socialista?». La gente tenía mucho interés, real¬ 
mente, pero ese trabajo se dejó, y me parece que se dejó en el 
momento menos estratégico y más peligroso, porque es cuando 
surge el Instituto de Religión y Democracia que quiere neutrali¬ 
zar a todos los sectores de la iglesia que van asumiendo un com¬ 
promiso en la transformación de América Latina. 

Quiero señalar de que hemos cometido un desacierto, un 
error, que yo observo con mucha preocupación. Cuando hemos 
recibido grupos de todos los países del mundo que vienen a Nica¬ 
ragua y pasan por la Convención Bautista y vienen aquí al CAV, 
las respuestas que damos a veces se caracterizan por ser más 
políticas que teológicas. Eso nos ha creado también situaciones 
de conflicto al interior mismo de nuestras comunidades porque 
incluso cuando hemos estructurado el mensaje lo estructuramos 
en términos políticos y desde ahí me parece que ha habido una 
falla que las respuestas que damos a las inquietudes de los her¬ 
manos las hemos expresado en un lenguaje netamente político. 

Yo observo una falta de capacidad a nivel evangélico para 
hacer frente a las tensiones que internamente vivimos. Lo más 
cómodo es decir que nos vamos para formar una «iglesia nueva», 
decir «aquí no encajamos, o renuncian o renuncias, una de dos», 
y formar una nueva congregación o una nueva denominación, 
eso es muy común. Y lo menciono porque en ese sentido yo creo 
que los sacerdotes, las comunidades eclesiales de base, los cris¬ 
tianos católicos nos enseñan algo a nosotros; los católicos asu¬ 
men el conflicto, viven ese conflicto; en cambio nosotros no; 
nosotros, si surge el conflicto, inmediatamente pensamos en una 
división: eso lo resuelve todo. 
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La revolución, lugar ecuménico 


José Miguel Torres 


El protestantismo de la zona del Pacífico de Nicaragua pro¬ 
viene del sur de Estados Unidos, de la región esclavista, conser¬ 
vadora, pietista, fundamentalista, racista, etc. Esos elementos 
caracterizan también al protestantismo que nos llegó al Pacífico. 
En la época de la primera intervención norteamericana monse¬ 
ñor Simeón Pereira y Castellón, el primer obispo anti-imperialis- 
ta de Nicaragua, escribe a la Conferencia de Obispos Católicos 
de Estados Unidos, señalándoles cómo al calor de las botas de 
los marines yankis llegan también los dólares de las misiones 
protestantes a Nicaragua. 

Por esos mismos años entran las sociedades bíblicas británicas 
con Francisco Pensotti. Estas misiones vienen a una Nicaragua 
fanáticamente anti-protestante, que de alguna manera nos retro¬ 
traen a la discusión de la Reforma del siglo XVI con Lutero. 

Poco a poco comenzó a llegarnos un espíritu ecuménico, en 
medio de grandes dificultades. El Consejo Mundial de Iglesias, a 
través de INSTAL, CELADEC, etc., enviaba aquí docenas de 
invitaciones para eventos ecuménicos a celebrarse en cualquier 
lugar de América Latina. Aquí se devolvían los pasajes, porque 
nadie quería relacionarse con un movimiento ecuménico que 
propugnaba Ginebra, que desde el punto de vista de las iglesias 
reaccionarias significaba un intento de captar de nuevo a la igle¬ 
sia evangélica hacia Roma. Cuando la iglesia católica y el Vatica¬ 
no II dijeron: «a estos herejes protestantes hay que llamarlos 
hermanos separados», los protestantes clásicos dijeron: «no, eso 
es una trampa de la iglesia católica». Y dentro de la teología 
tradicional, la iglesia católica era vista como la bestia del Apoca¬ 
lipsis, y Roma como la gran Babilonia, etc. 
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Se rechazaba todo curso ecuménico porque significaba volver 
a Roma. De Nicaragua viajan a Chile en 1964 el profesor David 
MacField de la iglesia centroamericana, la iglesia más influida 
por los misioneros norteamericanos. David viaja a un congreso 
de teología protestante bien progresista, donde trabaja precisa¬ 
mente Richard Schauld. Cuando regresa, empieza a hacer un 
trabajo de concientización dentro de su iglesia centroamericana. 

Un pastor que había trabajado 17 años en la China comunis¬ 
ta, Paul Benson, que tenía otra visión de lo que era ser cristiano 
en una nueva sociedad, llegó a El Salvador, y desde allí hizo ver 
lo que puede ser el testimonio de un cristiano en una nueva so¬ 
ciedad. 

En Checoslovaquia el teólogo Joseph Malka, que gana el pre¬ 
mio Nobel de la Paz, empezó a escribir sobre lo que es el testi¬ 
monio evangélico en un sistema socialista y dice que la iglesia ha 
de saber evangelizar en cualquier modo de producción, ya sea 
primitivo, esclavista, capitalista, o socialista. Algunos empezaron 
a leer a Joseph Malka. 

Por honestidad histórica hay que decir que también nos influ¬ 
yó la preocupación por la justicia social de Martin Luther King, 
Aunque él planteaba la tesis de la resistencia pacífica y la no-vio- 
lencia, sin embargo, lo que realmente hizo que la juventud se 
identificara con él fue su pasión por la justicia social a la luz de 
los profetas bíblicos. 

Hay que decir que a partir de 1965 se dan los primeros casos 
de cristianos bautistas pentecostales captados por el Frente 
Sandinista. Se dieron algunos casos específicos de militancia, de 
participación en el movimiento armado. Otros más jóvenes se 
ubicaron dentro del FER. Muchas muchachas que estudiaban 
magisterio se agruparon en la famosa asociación de maestros, 
que da buenas batallas en esos años. 

Hasta 1968, en el catolicismo había habido casos aislados de 
jóvenes que de manera aislada, a título personal, se habían en¬ 
vuelto en el Frente Sandinista. Pero a partir de los documentos 
de Medellín, ya no participan los católicos en las luchas del pue¬ 
blo y en las organizaciones revolucionarias a título personal, sino 
que empieza a haber una participación masiva. En enero al padre 
Mejía le revientan la cabeza y el obispo Carranza de Estelí dijo 
que no le habían hecho nada. La prensa, al día siguiente, sacó la 
camisa ensangrentada. El padre confesó que le habían puesto un 
yatagan en la nuca y lo habían hecho besar la cruz contra el 
suelo. Recuerdo cómo el pueblo católico protestó fuertemente por 
la actitud mentirosa del obispo Carranza. Entonces empezó algo 
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así como una espiral creciente. Los movimientos cristianos de 
Managua y de otras ciudades se reúnen, un montón de grupos 
católicos se reúnen. También un grupo protestante; éramos 40 
protestantes. 

Ahí se da una experiencia ya ecuménica, bien interesante. 
Yo por aquel entonces era bien teórico. Hablaba sobre la Biblia, 
el éxodo y un montón de cosas... y siempre Fernando me decía: 
aquí hay que aterrizar, hay que llamar a la dictadura por su nom¬ 
bre; el cristiano tiene que definirse frente a esa realidad, etc. A 
mí siempre me correspondió el tema de la historia de la salva¬ 
ción, que era un tema clave en esos días. 

Pero además de esos grupos de colegios y de parroquias con 
los que nos relacionábamos, llegamos a conocer también a los 
grupos capuchinos de Zelaya Norte. Dentro de la Pastoral juve¬ 
nil, visitamos desde los años 70 a los padres capuchinos del Río 
Coco. Era el año 70 y ya estaban escribiendo ellos en la perspec¬ 
tiva de la liberación. Elaboraron un libro que se llamaba la «His¬ 
toria de la salvación de los miskitos», donde proponían toda una 
teología de la liberación. En ese sentido el éxodo y los profetas 
los aplicaban a la región del Río Coco, a las minas, a la madera, 
a los camarones, etc. Este fue un grupo que nosotros conocimos 
ya con una perspectiva de renovación. 

Lo mismo en la ciudad Rama, en San Juan de Limay, las 
monjas Maryknoll de Estelí, la experiencia misma del Padre Fa- 
bretto de San José de Cusmapa, que permitió dos experiencias 
de cristianos jóvenes radicales y comprometidos para hacer un 
trabajo popular en aquella zona... 

Recordamos aquella primera «misa nicaragüense» de la colo¬ 
nia 14 de Septiembre que fue condenada por la jerarquía y ahora 
se canta con toda normalidad; la experiencia del barrio Riguero; 
la experiencia de la comunidad de Solentiname... Solentiname 
no solamente alimentó nuestras luchas en Nicaragua, sino las 
luchas de los cristianos en América Latina. 

Hay que recordar el contexto latinoamericano: ha triunfado 
Allende, la revolución militar peruana, el nacionalismo de Pana¬ 
má, de Ecuador... hay una nueva situación en ese momento en 
América Latina. 

Cuando Ernesto viaja a Cuba, y regresa y sus declaraciones 
salen en los periódicos, y en todas las radios, el arzobispo lo 
califica de «infiltración comunista» y el mismo obispo se encarga 
de atacar a Ernesto y trata de destruir su testimonio. No hubo 
necesidad de sacar un número de aquel «Novedades» de Somo¬ 
za; el Gobierno en este caso fue el propio obispo Monseñor 
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Obando. Recuerdo que ese día hicimos una reunión más de 500 
cristianos y oramos intensamente por el obispo. También hay 
que decir que fue esa oración la primera vez que se discutió a 
nivel popular; la gente leyó lo que era Cuba a través de esas 
declaraciones y se planteó de una manera más amplia la discu¬ 
sión de lo que era el socialismo. 

Nosotros tenemos un sencillo hecho histórico, en cuanto pro¬ 
testantes y ecuménicos, que no podemos dejar de mencionar. En 
varios eventos cristianos invitamos a altos dirigentes del Frente 
Sandinista. Eso asustó a otros. Creyeron incluso que nosotros 
estábamos siendo «instrumentalizados». Esa es la palabra clave 
del temor de esos días. Llevamos al comandante Ricardo Mora¬ 
les Avilés a varios eventos para hablarnos, y a otros muchachos 
que tuvieron que ir a la clandestinidad a hablarnos en reuniones 
de formación, de clarificación, capacitación. Por su parte, los 
evangélicos bautistas se encargaban de decir que nos reuníamos 
para planificar secuestros, etc. Nuestra relación ecuménica se dio 
también con centros como el CEPA, que lo habían creado los 
jesuítas, después lo dejaron y lo abandonaron, y lo retomó un 
grupo de laicos que trabajaba con campesinos, y ahí nosotros 
nos relacionamos con muchos celebradores de la palabra de toda 
Nicaragua... 

Debemos de recordar la lucha de las monjas de Santa Inés, 
de Maryknoll, el rol de la madre María Hartman y su grupo de 
monjas del barrio Riguero, todas aquellas monjas que se quita¬ 
ron los hábitos y se identificaron con el pueblo. Todo eso fue un 
testimonio maravilloso. Y aquellas monjas que trabajaron en los 
colegios católicos: «La Asunción» (el colegio donde se educaban 
las niñas de la burguesía de Managua) y «La Inmaculada», «Pu¬ 
reza de María» y no sé en cuántos otros más... Allí empezó un 
movimiento de popularización de la cultura; las muchachas llega¬ 
ron a decir que querían que las hijas de las cocineras estudiaran 
con ellas y no que se les hiciera una escuelita aparte con los 
excedentes de su colegio. 
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Comunidades cristianas miskitas 
en el marco de Dawan y de la autonomía 


Norman Bent 


La historia de la evangelización de los pobladores de la Costa 
Atlántica de Nicaragua, como la del resto de los pueblos de 
América Latina y del Caribe, arranca del desastre colonialista. 
En la vasta zona del Atlántico nicaragüense los británicos se po¬ 
sesionaron de nuestros recursos naturales, tales como la madera, 
la minería, el chicle, el hule, la pesca y las frutas tropicales, cana¬ 
lizándolos hacia las urbes europeas y norteamericanas. Esta rea¬ 
lidad histórica, inolvidable para nuestro pueblo, afectó sensible¬ 
mente a su espiritualidad indígena. La vida de nuestro pueblo 
manifestaba un alto grado de espiritualidad y pacifismo, confian¬ 
do siempre en el gran Espíritu conocido como WON AISA 
TARA, o Dawan. 

A consecuencia de los recientes conflictos, las comunidades 
indígenas que habitaban en la ribera del Río Coco sufrieron di¬ 
versos desplazamientos; algunos fueron reasentados dentro del 
territorio nacional, otros emigraron como refugiados a Honduras 
y a Costa Rica. 

La capacidad que nuestra revolución tiene de reconocer sus 
errores ha permitido al pueblo regresar a las riberas del río, don¬ 
de están las raíces de su pasado. Regresan con un nuevo espíritu 
revolucionario. Regresan a su cultura, a su tierra, a su historia: 
al Río Coco, lo que para ellos significa reencontrarse con el gran 
Espíritu de WON AISA TARA, o Dawan. El indígena tiene la 
idea de que este Dawan se mueve y vive en el río, haciendo 
surgir la vida en torno a él. Retornar al río es retornar hacia la 
misma fuente de la Vida. El río significa para el indígena la Vida, 
y una Vida en abundancia, como las aguas que corren por su 
cauce. 
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I. La presencia mora va 


La presencia misionera en la Costa Atlántica de Nicaragua 
data de 1847. Los misioneros llegaron de Europa Oriental, a 
petición de la corona británica, siendo portadores de un pietismo 
protestante, que tiene su origen en las provincias de Moravia y 
Bohemia de la Checoslovaquia moderna, lugar donde nació la 
Iglesia Morava el 6 de julio de 1415. 

Los moravos reconocemos como propulsor de la Iglesia Mo¬ 
rava a Juan Huss, obispo de la Iglesia Católica, Rector de la 
Universidad de Praga, uno de los reformistas del movimiento de 
reforma radical condenado por la Iglesia como herético. El 6 de 
julio de 1415 Huss es condenado y quemado en la Estaca. Sus 
seguidores fueron perseguidos, y los que sobrevivieron a la per¬ 
secución se refugiaron en la provincia de Saxon, Alemania 
Oriental, en la propiedad del conde Nicolás van Zinzindarf, 
quien, convertido al pietismo moravo, se convirtió en el líder de 
la Iglesia y la transformó en una Iglesia misionera. 

Llegaron los primeros misioneros moravos a la Costa Atlánti¬ 
ca de Nicaragua en marzo de 1847. Después de una primera 
investigación regresaron a Alemania, y fue en 1849 cuando re¬ 
gresaron para quedarse permanentemente, convirtiéndose en la 
Iglesia que da expresión a la religiosidad del pueblo de la Costa 
Atlántica. 


II. La espiritualidad indígena 

En su intento de evangelizar al indio los misioneros vieron 
pronto la necesidad de disponer de literatura en el idioma propio 
de los indios. Tradujeron su himnario, el Nuevo Testamento, 
algunas partes del Antiguo y otros materiales. Con la imposición 
del protestantismo pietista de origen europeo, destruyeron por 
completo la espiritualidad de un pueblo. Sustituyeron la espiri¬ 
tualidad indígena por el cristianismo protestante. 

Los indígenas tenían muchos dioses, pero «WON AIS A 
TARA o Dawan» era el Dios superior, o el gran Espíritu dador 
de vida y de todo bien, dueño de todos los demás dioses y de 
todo cuanto existe. Este término fue el que utilizaron para tradu¬ 
cir el nombre de «Yahvé» o Jehová, en la traducción de la Biblia, 
lo cual facilitó su trabajo de evangelización. El indígena profesa¬ 
ba un gran respeto por WON AISA TARA o Dawan (el gran 
Espíritu), y si los misioneros predicaban acerca de WON AISA 
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TARA o Dawan (Espíritu) su religión era buena y podrían acep¬ 
tarla, puesto que WON AISA TARA es el Dawan de todo cuan¬ 
to existe. Es el Dios que da la vida. Es el Dios que los sostiene 
y que se moviliza por sus comunidades repartiendo bendiciones, 
tranquilidad y bienestar y paz. El indígena aceptó el cristianismo 
protestante con facilidad, porque sus misioneros les hablaron del 
mismo Dios, del gran Espíritu en quien ellos creían y a quien 
ellos rendían culto. Así, los misioneros moravos lograron conver¬ 
tir en su totalidad al pueblo indígena de la Costa Atlántica a la 
fe cristiana del protestantismo. 

No fue éste el único proselitismo religioso que se dio en la 
Costa Atlántica: hay que hacer mención también de la presencia 
de la Iglesia Católica, que se da a partir de los últimos 75 años, 
por medio de misioneros capuchinos procedentes de Estados 
Unidos. Estos dirigieren su misión evangelizadora hacia la comu¬ 
nidad mestiza, formada por diversos grupos emigrantes, como 
los dirigentes militares, los representantes políticos y los gober¬ 
nantes, los comerciantes, los educadores —que trataban de im¬ 
poner el español—, los que huían de la persecución de la dicta¬ 
dura somocista, y los hijos de todos estos grupos. 

Tanto los moravos como los católicos y los anglicanos juegan 
un papel muy importante en la vida de nuestros pueblos indíge¬ 
nas de la Costa Atlántica de Nicaragua. Mientras las transnacio¬ 
nales jugaron un papel decisivo en la economía de la zona, una 
economía de explotación, de miseria, sólo al servicio de los 
intereses de las mismas compañías, las Iglesias apoyaron enor¬ 
memente, desde el punto de vista ideológico, la dominación ex¬ 
tranjera y la desaparición de la espiritualidad indígena, de la que 
únicamente se salvó WON AISA TARA o Dawan. 


III. Esperanza de expresiones pastorales 

La década de los sesenta es una época histórica para Nicara¬ 
gua. Los movimientos revolucionarios de liberación se registran 
principalmente en la zona del Pacífico, pero también en la Costa 
Atlántica hay esperanza en la Iglesia y en las comunidades indí¬ 
genas. El sacerdote capuchino Gregorio Schmutko comienza en 
el Río Coco un movimiento campesino que aporta una esperanza 
de liberación al pueblo indígena de toda la zona atlántica. Reto¬ 
mando la experiencia ecuménica de Puerto Cabezas y Blue- 
fields, Schmutko la transforma en una expresión pastoral, siem¬ 
pre con carácter ecuménico. Aparece una nueva expresión con 
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las comunidades de base, organizadas tanto con fines teológicos 
como socioeconómicos, contra la explotación que el indígena ex¬ 
perimentara históricamente. Esta explotación de los indígenas 
no fue llevada a cabo solamente por las transnacionales, sino 
también por nicaragüenses mestizos, quienes se trasladaron a la 
costa con ese único fin. 

El movimiento cooperativista de ACARIK surge como ex¬ 
presión económica de ese trabajo pastoral en la base. No había 
comunidades de base en el Río Coco, ni existía siquiera una coo¬ 
perativa, ni con las ideas tradicionales de las cooperativas indíge¬ 
nas ni con la filosofía moderna del movimiento cooperativista 
actual. 

A medida que esta nueva organización toma fuerza, empie¬ 
zan a ser cuestionadas las estructuras de las Iglesias en la zona. 
Hay una juventud inquieta y preocupante. Hay mucho interés 
por la vida social, económica y política de las comunidades, y 
dentro de las Iglesias se demandan cambios radicales. Esto, por 
el lado protestante, afecta a los misioneros extranjeros, porque 
éstos sienten que dentro del nuevo contexto ya no tendrían nada 
que ofrecer. 

En 1974, de forma precipitada, la Iglesia Morava se naciona¬ 
liza. Los misioneros pasan la administración a manos nicaragüen¬ 
ses. Obispos nacionales nicaragüenses son elegidos por el Sínodo 
de la Iglesia, siendo éste su supremo poder, renovado cada cua¬ 
tro años. 

Todo esto se debe sin duda a dos razones. El movimiento 
cooperativista y las organizaciones de base ecuménicas en el Río 
Coco por un lado, y el surgimiento de un nuevo pastorado joven 
dentro de la Iglesia Morava, pastorado que demanda cambios 
radicales y trata de llevar la Iglesia a tomar conciencia y a parti¬ 
cipar en proyectos sociales de cambio, y no tanto en los progra¬ 
mas tradicionales de servicios sociales, como a partir de 1968. 

Los nuevos pastores demandaban un programa pastoral diri¬ 
gido hacia las bases que emplearía la Biblia como texto para 
concientizar al pueblo, y por otro lado denunciaban a las compa¬ 
ñías transnacionales que explotaban sistemáticamente al pueblo. 
A partir de 1972 CEPAD se incorpora a esta línea. Sus esfuer¬ 
zos, además de sus programas hacia programas de desarrollo co¬ 
munal, se dirigen hacia la pastoral. Con un énfasis teológico-bí- 
blico, CEPAD colaboró ecuménicamente con las Iglesias en sus 
esfuerzos por crear una pastoral que permitiera a la juventud y a 
los adultos reflexionar sobre sus propias realidades y comenzar a 
afrontar la dictadura. 
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IV. Esperanza de liberación indígena 


Motivadas por la nueva pastoral, las comunidades indígenas 
descubren su situación real, su identidad propia, su historia. Lle¬ 
gan a hacerse conscientes de que la esperanza de supervivencia 
del indio está en sus propias manos, y de que WON AISA 
TARA (Dawan) les dice que solamente el indio salva al indio. 

El liderazgo joven y nacional cuestiona la estructura misione¬ 
ra de la Iglesia Morava y demanda cambios que respondan a la 
real necesidad del pueblo al que esa Iglesia sirve, pueblo que 
hasta ese momento había aceptado sin cuestionarlo el sistema 
socioeconómico y político injusto que explotaba al indio. El lide¬ 
razgo joven de una generación de pastores, por el contrario, 
cuestiona ese sistema y obliga a la Iglesia a afrontar el somocis- 
mo en forma abierta. 

A principios de 1972 el entonces pastor moravo en Waspan 
Rio Coco, Wiclef Diego, con la ayuda de otros pastores, organi¬ 
za APROMISU, organización indígena que se propone rescatar 
la cultura y la idiosincrasia de su pueblo. Estaban presentes las 
ideas de desarrollo comunal de las cooperativas de ACARIK. 
La reflexión pastoral motivó su compromiso político afrontando 
el somocismo y su programa racista a través de INFONAC. So¬ 
moza logró dominar esta expresión legítima del pueblo indígena. 
Sus líderes fueron comprados con puestos políticos en el Gobier¬ 
no, y al resto se le obligó a aceptar un cambio en el nombre de 
la organización. Esta tenía el apoyo total de la Iglesia Morava de 
Nicaragua, cuyos dirigentes eran también indígenas. En noviem¬ 
bre de 1979, esta organización, apoyada por la revolución, toma 
una forma nueva. Su nombre es sustituido por MISURASATA 
y sus objetivos se hacen más políticos. Con ella se proclama un 
grito generalizado de liberación. 

Dentro de la Iglesia Morava, después de los misioneros, los 
criollos fueron los privilegiados. La administración de la Iglesia 
estaba en sus manos. Pero ahora, el indio, mayoritario, demanda 
mayor liderazgo en la Iglesia. Su lucha de liberación hace sentir 
que la teología de la liberación está en auge. Pero ahí surgen ya 
los problemas. En primer lugar se da un alejamiento de la juven¬ 
tud respecto de la Iglesia, porque sienten que la Iglesia, de algu¬ 
na manera, no quiere responder a estas demandas de liberación. 
Por su parte, los enemigos aprovecharán los errores que todos 
sabemos que cometió la revolución en el Atlántico para hacer 
retroceder ese espíritu de liberación que el pueblo indígena de la 
costa había encontrado en la revolución. Esto ha sido utilizado 
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por los enemigos de la revolución de tal forma que hablan de 
liberación y de sandinismo y es como si el sandinismo hubiera 
llegado a ser enemigo del pueblo. Esa es la transformación que 
han operado los enemigos desde el extranjero. Y esta situación 
es muy bien utilizada, más en el extranjero que a nivel nacional. 
A pesar de que afectan ese espíritu de liberación, hay una nueva 
esperanza. Es la esperanza de una nueva pastoral bajo la direc¬ 
ción del Obispo John: no podemos quedarnos atrás y perder esta 
esperanza. 

Hay ciertos signos que quisiera mencionar: sobre todo una 
teología de liberación desde la perspectiva indígena de la recon¬ 
ciliación. Hay que subrayar: una teología de la liberación para la 
reconciliación entre el pueblo de la Costa Atlántica y el pueblo 
del Pacífico. El Obispo John ha declarado que tenemos que ha¬ 
blar de una teología de la reconciliación entre Gobierno y pue¬ 
blo, y de una teología de liberación entre pueblos indígenas a 
nivel mundial. Con esa llamada de atención del Obispo John nos 
hemos puesto a trabajar. Se siente una nueva pastoral de evange- 
lización, que no es ya como la evangelización que hemos sufrido 
en el pasado, que más bien fue una evangelización y un bautismo 
impuestos. 

Queremos que la pastoral de evangelización sea liberadora. 
Queremos que la misma experiencia pietista protestante se con¬ 
vierta en un movimiento de liberación, por medio del cual el 
indígena pueda participar desde su propia experiencia en la ela¬ 
boración de una nueva teología de la liberación. Pero todo esto 
ha de darse dentro del marco de Dawan, y dentro del marco de 
la nueva cultura que está haciendo posible la autonomía política, 
administrativa, económico-social que la revolución está proyec¬ 
tando para el único de los 16 departamentos de Nicaragua que 
va a tener el gozo de autogobernarse por primera vez desde el 
colonialismo. Los costeños nicaragüenses nos podemos sentir con 
pleno derecho de participación en la Autonomía y con la capaci¬ 
dad de forjar proyectos de liberación auténtica para la Costa 
Atlántica. Todo tipo de investigación de una teología de la libe¬ 
ración desde la perspectiva indígena tiene que hacerse dentro 
del marco de Dawan y dentro del contexto de la Autonomía que 
se está gestando en la actualidad. 
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Experiencia pastoral en la Parroquia 
San Sebastián de Achuapa-León 


Gustavo Martínez 


Les confieso que por circunstancias especiales de mi vida, 
nunca había tenido la oportunidad de estar frente a tantos agen¬ 
tes de pastoral. 

Hoy, aprovecho este momento para referirme a una expe¬ 
riencia que hace algunos años realicé en la zona del Departamen¬ 
to de León, en el poblado de Achuapa donde fui párroco durante 
seis años. 

La parroquia de San Sebastián de Achuapa conformada por 
aproximadamente 35 comarcas y por un pequeño centro urbano 
de 1.200 habitantes, posee todas las características sociológicas 
de la realidad campesina nicaragüense, donde la religiosidad po¬ 
pular domina sus creencias y su práctica cotidiana. 

Es frente a ese pueblo, desconocido aún para mí, que pro¬ 
yecto mi trabajo pastoral sustentado nada más, por unos estu¬ 
dios teológicos recién finalizados (1974) y por unas ideas guías 
que animaban mi espíritu apostólico. Tales ideas eran las si¬ 
guientes: 


Identificación con los pobres 

Para llevar conmigo esta idea de parecerme a los marginados, ' 
fue decisivo mi origen proletario y los incipientes estudios teoló¬ 
gicos realizados sobre la teología de liberación. Puedo agregar 
además que fue la práctica social de pastorear campesinos la que 
determinó mi comportamiento acorde con los desposeídos. 
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Evangelización desde las bases 


Como una necesidad imperante, intuí en aquellos instantes 
que, como estrategia de trabajo, era el de evangelizar desde las 
casas, comarcas y caseríos. Era necesario romper la vieja tradi¬ 
ción de los sacerdotes católicos que promovían la fe, desde los 
templos y casas cúrales, acompañado normalmente de una exce¬ 
siva sacramentalización, que sistemáticamente reforzaba prácti¬ 
cas religiosas simplistas, y en el peor de los casos equivocada. 


Anonadamiento 

Sin ninguna pretensión, mas con el afán de exponerles mi 
propia vivencia, pensé y sentí que como pastor tenía que eliminar 
de mi persona todas aquellas fallas individuales que pudiesen 
menoscabar los esfuerzos de evangelización que realizábamos, y 
lo que era más importante aún, que mi encuentro con el campe¬ 
sino no fuera frustrado por los resabios normales de la propia 
personalidad. Fue así, que asumí como la máxima más importan¬ 
te la de «morir a sí mismo». 

Estas tres ideas fundamentales, que fueron como principios 
guías de mi trabajo pastoral fueron dándome la tónica para ir 
bordando los PASOS PASTORALES que conducirían mi traba¬ 
jo sacerdotal hacia resultados bastante positivos. 

Un primer paso necesario fue el proceso de CONOCIMIEN¬ 
TO E INTEGRACION con el campesino. 

Para conocer al campesino e integrarme a su medio, fue pre¬ 
ciso compartir con ellos su realidad viva, comiendo sus comidas, 
durmiendo en sus tápeseos, etc. Los que de alguna manera he¬ 
mos vivido la experiencia campesina y la hemos hecho propia, 
hemos tenido necesidad de despojarnos de la vida normal que se 
lleva en las ciudades, incluso prescindir de muchas comodidades 
legítimas al hombre. 

Sólo así fue posible establecer una auténtica comunicación 
entre la Iglesia oficial, que yo representaba como párroco, y el 
pueblo campesino de esos sectores. Si no existen verdaderas for¬ 
mas de comunicación, en la que el campesino se sienta sujeto y 
no objeto, no es posible la evangelización. 

Dentro de este mismo proceso de evangelización, un segundo 
paso muy importante fue la FORMACION BIBLICA y la CON- 
CIENTIZACION SOCIO-RELIGIOSA de las Comunidades 
campesinas. 
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Optan por la revolución desde su fe cristiana 



Inicialmente esta formación fue impartida a los dirigentes 
campesinos que fueron elegidos por los habitantes de las comuni¬ 
dades para ser Delegados de la Palabra. 

Poco a poco los breves cursos y seminarios de formación y 
educación que impartíamos, fueron ampliándose a las bases, he¬ 
cho que fue posible con el apoyo de otros sacerdotes que ya 
tenían algunas experiencias pastorales similares. 

Algo decisivo en esta etapa fue la participación y colabora¬ 
ción de las Escuelas Radiofónicas. 

Hasta entonces (1975) ninguna institución, ni persona alguna 
había iniciado el trabajo de enseñar a leer y a escribir al campe¬ 
sino, pues alfabetizar era casi un delito. 

Lo más importante en este momento es que simultáneamente 
al proceso de alfabetización de la gente, distribuíamos la Biblia 
e impulsábamos los círculos de estudio bíblico, con los agentes 
de pastoral y gente campesina de la base. Esta combinación de 
hechos fue decisivo para que la comunidad fuera tomando con¬ 
ciencia de su papel histórico y de la responsabilidad que tenían 
frente a los otros y frente a la sociedad. 

Lógicamente esta conciencia era aún bastante ingenua, sin 
embargo fue el paso inicial para que los campesinos identificaran 
la vida comunitaria, el trabajo colectivo y la importancia que 
tenía el fomentar la solidaridad y la fraternidad entre todos ellos. 

Como resultado de esta práctica, la experiencia espiritual de 
los campesinos fue extraordinariamente expresiva. Los Delega¬ 
dos de la Palabra y todos los seguidores del Evangelio optaron 
por hacer una reconciliación masiva. Con pocas excepciones, to¬ 
dos los campesinos se iban pidiendo perdón por sus fallas come¬ 
tidas anteriormente, y hacían grandes propósitos para eliminar 
las rencillas personales que aún quedaban. 

Esta experiencia fue determinante en el nacimiento de las 
comunidades cristianas campesinas de la zona de Achuapa. Este 
fue el inicio de este interesante acontecimiento pastoral. 

Como tercero y último paso se impuso la tarea de EXPAN¬ 
DIR EL EVANGELIO a otras zonas. Nace como una necesidad 
que brota de los mismos campesinos de llevar la Palabra de Dios 
hasta las últimas comarcas posibles. Así surgieron espontánea¬ 
mente grupos de Delegados de la Palabra que se trasladaban a 
evangelizar a otras jurisdicciones, como Limay, Villanueva, So- 
motillo, Río Grande, El Sauce, etc. 

Otros grupos iban más lejos, Chinandega, León, Chichigalpa, 
Estelí. 
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Esto provocó un movimiento verdaderamente masivo, que 
hubo momentos en los que se llegó a perder el control de las 
actividades de aquellas comunidades que se dispersaban por to¬ 
dos lados. 

En esta última etapa, no podemos obviar que para entonces 
(años 76-77), la guerrilla sandinista se agigantaba, tomando auge 
entre las masas campesinas. Sus principales colaboradores eran 
tomados entre los Delegados de la Palabra y la gente más cons¬ 
ciente que se habían formado en nuestros talleres y seminarios. 

A nuestro movimiento de desarrollo socio-religioso los san- 
dinistas lo politizaban, planteando la lucha antisomocista y la 
liberación de la explotación capitalista. Esto último repercutió 
grandemente para la conformación del Bloque Intercomunitario 
del que hablaremos inmediatamente. 

Como corolario de toda esta intensa labor evangelizadora, 
surge una organización de campesinos que fue denominada des¬ 
de un inicio como BLOQUE INTERCOMUNITARIO . 

Por dinámica interna de los mismos campesinos, este movi¬ 
miento de Iglesia laical, comienza a tomar forma a partir de 
1979. En su base se encuentran los Delegados de la Palabra que 
están al frente de las comunidades cristianas campesinas, las que 
surgieron en un corto período de cinco años. 

Esta inquietud organizativa toma fuerza en los campesinos a 
raíz del auge de la guerra de liberación, sin embargo durante la 
insurrección final se vio limitada porque los mayores cuadros re¬ 
ligiosos se involucraron en la lucha final contra la dictadura. 

El Bloque Intercomunitario actualmente existe y se ha conso¬ 
lidado como un movimiento de Iglesia laica campesina, que pro¬ 
mueve los valores religiosos liberadores, para la construcción del 
hombre nuevo en Nicaragua. 

Puede considerarse que éste es el mejor fruto de la actividad 
pastoral realizada en Achuapa, Departamento de León. 

Espero que esta experiencia pastoral sea iluminadora en la 
búsqueda de una Teología de la Liberación desde Nicaragua, y 
sobre todo colabore a sustentar la Fe auténtica de una Iglesia 
que lucha y trabaja para construir la Nueva Sociedad Nicara¬ 
güense. 




Los delegados de la Palabra de Dios 
en la Diócesis de Estelí 

Aproximaciones a la trinchera teológica desde el 
campesinado en la nueva Nicaragua 

Uli Schmidt 


Introducción 

El presente trabajo es la sistematización de la primera fase 
de una investigación socio-teológica sobre los Delegados de la 
Palabra de Dios (DPD) en la diócesis de Estelí. La investigación 
en su conjunto se ubica en la problemática general de la relación 
entre la fe cristiana y la Revolución Popular Sandinista en Nica¬ 
ragua, una relación que se destaca en primer lugar por su nove¬ 
dad histórica en la experiencia de una verdadera integración de 
los cristianos en un proceso revolucionario, y en segundo lugar 
por el hecho de que lo ‘teológico’ se ha convertido en una verda¬ 
dera trinchera de la lucha ideológica que está viviendo el país. 
Para no quedarme en la generalidad del planteamiento, fe y re¬ 
volución en Nicaragua, que por supuesto tiene su valor en la 
discusión actual tanto a nivel socio-religioso como teológico, qui¬ 
siera intentar aportar o enriquecer dicha discusión conceptual a 
través de una investigación más empírica concretada en un caso 
determinado, como es la relación entre fe y revolución en el 
trabajo pastoral de los DPD en la diócesis de Estelí. 

Hablar de la ‘primera fase’ de la investigación expresa ya una 
primera limitación tanto a nivel de la metodología como a nivel 
del contenido, ya que el objetivo organizativo de esta fase consis¬ 
tió en crear las condiciones para una participación más orgánica 
en la experiencia de los DPD, es decir, identificar los lugares de 1 
la diócesis en los cuales trabajan DPD y buscar la confianza de 
los sacerdotes y religiosas correspondientes y en la medida de lo 
posible de los mismos DPD. Para poder ir clarificando y concre- 
tizando las hipótesis en vista a la segunda fase más participativa, 
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realicé a la vez entrevistas con cada uno de los sacerdotes y reli¬ 
giosas respecto a la situación actual tanto socio-política, como 
religiosa de su parroquia. 

Entonces, la base de este trabajo es la experiencia de esta pri¬ 
mera fase investigativa en la diócesis, que consiste concretamente 
en las visitas a las parroquias, las entrevistas efectuadas, el análisis 
de algunos materiales conseguidos y, además, la participación en 
algunos talleres de formación para DPD y catequistas. 

Una segunda limitación importante a señalar, es el hecho que 
yo, como intemacionalista alemán, tengo una visión solidaria 
pero no totalmente nicaragüense del proceso revolucionario. 
Esto me facilita un acercamiento a la situación del pueblo nicara¬ 
güense, pero no me permite juzgarla como la pueden juzgar «los 
Nicas». No obstante, creo que eso no impide ofrecer algunas 
hipótesis y puntos de reflexión, tomando en cuenta que se trata 
de un aporte solidario y no de la producción de «la» verdad. 

Así es que el objetivo de este trabajo no es presentar «la» 
realidad de los DPD en la diócesis de Estelí, sino simplemente 
presentar algunas características de la situación actual de este 
sector cristiano dentro de las limitaciones metodológicas mencio¬ 
nadas. Las hipótesis y reflexiones expuestas deben ser verificadas 
y/o modificadas a través de la participación más orgánica en el 
trabajo de los DPD, la relectura y los comentarios de los cristia¬ 
nos de la diócesis. 

Como todos los cristianos del país, así también los DPD de la 
diócesis de Estelí están viviendo un momento muy difícil respec¬ 
to a la búsqueda de una nueva identidad cristiana dentro de un 
proceso de transformación económica, socio-política e ideológi- 
co-religiosa. Tanto de afuera como de adentro del campo religio¬ 
so han aparecido grandes desafíos para un nuevo cristianismo 
revolucionario en Nicaragua. 

Respecto a esa situación conflictiva, el presente trabajo tiene 
los siguientes objetivos específicos: 

a) Presentar algunas características generales de la situación 
actual de los DPD en la diócesis de Estelí (capítulo 1). 

b) Enfocar la agresión imperialista como una fuerza des¬ 
tructiva hacia el proceso revolucionario y, por lo tanto, hacia el 
proceso de un cristianismo revolucionario. 

Se trata de un desafío que tiene su origen fuera del campo 
religioso, pero que ha llegado a penetrar profundamente en el 
mismo (capítulo 2). 

c) Enfocar un nuevo tradicionalismo religioso como una 
fuerza que frena el proceso de un cristianismo revolucionario 
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que tiene su origen dentro del campo religioso, pero con repercu¬ 
siones en el proceso revolucionario como tal (capítulo 3). 

De esta forma creo que se muestra de una manera aproxima¬ 
da lo que significa hablar de la trinchera teológica desde el cam¬ 
pesinado en la Nueva Nicaragua. 


1. Algunas características de la situación actual de los DPD en la 
diócesis de Estelí 

Como primera característica de la situación actual de los 
DPD en la diócesis de Estelí —característica que a la vez es la 
más importante y determinante tanto teológica como sociológica¬ 
mente— quisiera destacar que los DPD en esta diócesis son la 
expresión viva de una Iglesia verdaderamente campesina y pobre . 
Las cifras correspondientes a su estado civil, profesión y clase 
social (véase cuadro estadístico) confirman esta afirmación, ya 
que la gran mayoría de los DPD son agricultores y todos pertene¬ 
cen al sector campesino de la clase trabajadora, que es el sector 
más pobre de la región. Además, casi todos los DPD tienen fa¬ 
milia —un dato importante dentro de la Iglesia Católica — , los 
líderes de las comunidades cristianas en el campo son campesinos 
entre campesinos, que están viviendo la misma situación que los 
demás, comparten las mismas dificultades y los mismos anhelos 
de la vida diaria de la comunidad. Así es, que los DPD como 
líderes de sus comunidades ya no se destacan por una vida muy 
diferente a la de los demás miembros de la comunidad, expresa¬ 
da en varios privilegios que mantienen todavía los sacerdotes y 
religiosas en la diócesis. 

Tomando en cuenta la columna de la cantidad de las comuni¬ 
dades cristianas en los municipios mencionados, relacionada con 
la del total de los DPD en cada municipio, se puede ampliar esta 
característica. Los DPD en la diócesis —junto con las catequis¬ 
tas, quienes también son cristianas laicas, campesinas y pobres — 
forman el elemento más sustancial respecto a una pastoral rural. 
El hecho que la gran mayoría de los campesinos organizados en 
las comunidades cristianas rurales sean atendidos religiosamente 
por DPD y catequistas, muestra el gran peso que tienen ellos en 
el trabajo pastoral, ya que cada municipio cuenta sólo con un sa¬ 
cerdote —exceptuando Palacagüina y Jalapa donde hay 2 actual¬ 
mente— responsable para todas las comunidades de su municipio. 

En base a esta característica que dice en otras palabras que la 
Iglesia de Estelí ha creado un verdadero liderazgo campesino en 
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las comunidades rurales, quienes por su ubicación familiar y so¬ 
cial forman parte integrante del pueblo trabajador de Nicaragua, 
se puede llegar a la hipótesis de que es la clase trabajadora del 
campo la que está creando sus propios intelectuales orgánicos en 
el campo religioso, una hipótesis que debe ser objeto de una 
investigación socio-religiosa muy especial. 

Una segunda característica de la situación actual de los DPD 
en la diócesis de Estelí señala a la vez el primer desafío: Se puede 
constatar poca participación de la mujer y una participación dis¬ 
minuyele de los jóvenes en el trabajo pastoral como DPD. 

Las columnas correspondientes revelan muy claramente que 
la mujer todavía no ha llegado a una responsabilidad igual que el 
hombre. En la mayoría de los casos son muy pocas las mujeres 
que trabajan como DPD. Se encargan más del trabajo de cate¬ 
quistas, pero ellas, según indican las entrevistas y según mi expe¬ 
riencia, son muy jóvenes y dejan de ser catequistas cuando se 
casan. Por tanto, la Iglesia campesina de Estelí todavía es una 
Iglesia del campesino varón. 

Respecto a la participación de los jóvenes, las cifras corres¬ 
pondientes a la edad de los DPD podrían sugerir que sí hay jóve¬ 
nes —exceptuando Palacagüina y Jalapa— que trabajan como 
DPD. 

Pero las entrevistas realizadas enseñaron que, aunque hay 
DPD entre 20 y 25 años, la mayoría de los DPD tienen entre 30 
y 70 años. En aquellos lugares donde hay DPD de 20 años, nu¬ 
méricamente son de 1 a 3 del total, o sea, una pequeña minoría. 

En Jalapa y Limay esta situación se explica por la moviliza¬ 
ción permanente y masiva de los jóvenes. El SMP absorbe mu¬ 
chos recursos humanos, no sólo en el campo religioso. 

Pero seguramente no es la explicación única, ni una explica¬ 
ción suficiente, porque en otros lugares con menos movilización 
los jóvenes tampoco se encargan de este trabajo pastoral. Lo 
que sí es cierto es que en todas las comunidades una de las preo¬ 
cupaciones más destacadas es precisamente la participación de¬ 
creciente de los jóvenes en la vida de la comunidad como tal, no 
sólo en el trabajo pastoral como DPD. 

Todavía no puedo llegar a conclusiones más explicativas por 
falta de datos, pero vale la pena mencionar esta característica 
representativa y desafiante de la diócesis de Estelí. 

La última característica que puedo presentar en base a las 
entrevistas efectuadas en la diócesis, se refiere más explícitamen¬ 
te al contexto revolucionario de los cristianos de Las Segovias. 
Se trata de una polarización a nivel religioso-pastoral entre los 
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mismos DPD , que tiene sus raíces tanto fuera como dentro del 
campo religioso. Para explicar esta característica quisiera partir 
del hecho de que el mayor número de DPD por comunidad cris¬ 
tiana se registra en los municipios de Limay (60), Pueblo Nuevo 
(80), Ocotal (60) y Jalapa (80). 

Creo que hay 2 elementos que ayudan a comprender este 
fenómeno como expresión de una polarización: 

a) la influencia o no influencia de una conciencia y organi¬ 
zación revolucionaria; 

b) la herencia de un trabajo y una estructura pastoral más 
tradicional y/o la influencia de un concepto pastoral tradicionalis- 
ta actualmente. 

Estos 2 elementos, debido a sus orígenes, son muy diferentes, 
aunque pueden tener algunas convergencias simbólicas y prácti¬ 
cas. Pero para no confundir o reducir la situación de forma sim¬ 
plista, hay que dar mucha atención en la distinción analítica de 
los 2 elementos para no caer en conclusiones fatales, como por 
ejemplo que cada trabajo pastoral tradicionalista necesariamente 
implica posturas contrarrevolucionarias o que el desarrollo de 
una conciencia u organización revolucionaria necesariamente lle¬ 
va a una pastoral comprometida con la revolución. Serían con¬ 
clusiones fatales, porque no toman en cuenta las características 
propias del campo religioso y del campo político que no permiten 
comprender el uno exclusivamente del otro y viceversa. 

Por otro lado, sería fatal también cerrar los ojos ante las con¬ 
vergencias simbólicas y prácticas de los 2 planos analíticamente 
distinguidos, ya que no cabe duda de que estructuralmente sí 
hay convergencias, aunque las motivaciones personales sean 
otras, y, además que una propaganda ideológica contrarrevolu¬ 
cionaria puede penetrar más fácilmente en el campo religioso 
aprovechando un concepto pastoral tradicionalista, para imponer 
su marco ideológico-religioso estructural, que no necesariamente 
coincide con las motivaciones religiosas-pastorales de los que 
promueven tal concepto pastoral. 

Estas afirmaciones a nivel socio-religioso confirman el con¬ 
cepto de la autonomía relativa del campo religioso en su contexto 
sociopolítico. 

En lo siguiente se trata, pues, de una explicación aproximada 
de la polarización entre los DPD. 

Para poder profundizar o verificar esta primera explicación, 
es inevitable partir de las necesidades materiales, de las circuns¬ 
tancias concretas que están viviendo los campesinos, lo cual exi¬ 
ge una metodología de investigación muy diferente, exige una 
investigación participativa. 
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Pero de todos modos hay algunas observaciones que ayudan 
a aclarar el fenómeno anteriormente mencionado: Jalapa y Li- 
may son los municipios más afectados por la guerra de la contra 
y, por eso mismo, los municipios más organizados. Los DPD de 
estos lugares, desde una motivación cristiana, están muy integra¬ 
dos en las nuevas tareas de la comunidad y de la revolución. 

Por otro lado. Ocotal es un municipio históricamente muy 
tradicional, ya que era terreno de la Guardia Nacional antes del 
triunfo de la revolución y no había allí una participación masiva 
de los cristianos en la lucha por la liberación, y que tampoco 
ahora se han integrado en las nuevas tareas de la revolución. Se 
nota aquí una convergencia obvia entre el desarrollo de una con¬ 
ciencia y estructura revolucionaria y un concepto pastoral plas¬ 
mado en la revolución. Por lo que se refiere al segundo elemento 
explicativo, se destaca el fenómeno de que en los lugares en los 
que no hay ni herencia, ni influencia de un concepto pastoral 
tradicionalista, se ha desarrollado un cristianismo más revolucio¬ 
nario, y, por otro lado, donde no predomina o predominaba tal 
concepto pastoral, se puede constatar un cristianismo comprome¬ 
tido con la revolución. 

Jalapa y Limay son lugares, en los cuales no hay influencia 
de una pastoral tradicionalista, introducida por el Obispado de 
Estelí en el año 1984. Los DPD y los demás agentes de pastoral 
trabajan allí bastante independientemente del Obispado. Ocotal 
es una parroquia que fue pastoreada durante casi 50 años por un 
sacerdote muy conservador antes del triunfo de la revolución, y, 
por ello, está marcada por una herencia y una estructura pastoral 
muy tradicional. Aquí la pastoral tradicionalista del Obispado 
influye de tal manera que la mayoría de los DPD se ubica en 
esta línea. Pueblo Nuevo, por su parte, es uno de los lugares 
más influenciados por la línea oficial de la diócesis, ya que el 
sacerdote del lugar es a la vez el encargado de la diócesis en la 
formación de los DPD. 

Es el municipio en el que se está impartiendo prácticamente 
una visión pastoral tradicionalista. La observación siguiente, de 
que en los lugares política y religiosamente más polarizados se 
da la mayor presencia de DPD, lleva a una doble hipótesis: 

Primero, en los lugares más organizados y afectados por la gue¬ 
rra, en los cuales la conciencia revolucionaria está más desarrolla¬ 
da, y, en los cuales no hay ni una herencia ni una influencia actual 
de una línea pastoral tradicionalista, DPD por su parte, tienen una 
conciencia religiosa más desarrollada. Además, los cristianos de 
estos lugares han experimentado la posibilidad y la necesidad de 
un cristianismo revolucionario en la Nueva Nicaragua. 
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Segundo, en los lugares más tradicionales, en los cuales se 
nota o una herencia y estructura pastoral más tradicional o la 
influencia de la línea oficial de la diócesis —dos elementos que a 
menudo se complementan mutuamente, y, en los cuales la revo¬ 
lución no ha llegado a penetrar suficientemente— los DPD se 
ubican mayoritariamente en esta línea más tradicional, lo que a 
su vez expresa una afinidad de los campesinos de estos lugares 
con una tal línea pastoral. 

Eso quiere decir, que los dos conceptos pastorales —un con¬ 
cepto más revolucionario y un concepto más tradicional— atraen 
al campesino, y, es precisamente esta situación religiosa-pastoral 
polarizada de la vida del campesino la que refleja la lucha ideoló¬ 
gica, en la medida en que las contradicciones político-ideológicas 
encuentren una expresión simbólica y/o práctica en dicha polari¬ 
zación. Los capítulos siguientes intentan enfocar 2 elementos que 
ayudan a explicar tanto desde fuera como desde dentro del cam¬ 
po religioso esta situación polarizada: la agresión imperialista y 
el tradicionalismo religioso. 


2. La agresión imperialista y sus repercusiones en el 
campo religioso 

2.1. La guerra de la contra en la diócesis de Estelí 

La diócesis de Estelí por su ubicación fronteriza con Hondu¬ 
ras y por el compromiso que ha asumido gran parte de los cristia¬ 
nos de Estelí con la revolución, es la diócesis más afectada por 
la guerra de los mercenarios del imperialismo estadounidense ha¬ 
cia el pueblo de Nicaragua. 

A partir del año 1981 hasta hoy, la contra creó una verdadera 
crónica de sangre campesina en esta zona a través de masacres, 
asesinatos, secuestros, persecuciones, etc., que forman parte de 
la política terrorista de los Estados Unidos hacia Nicaragua. 

Los DPD en la diócesis de Estelí, por su liderazgo religioso y 
por ser con frecuencia líderes integrales de sus comunidades, han 
sufrido y sufren mucho bajo la guerra terrorista de la contra. «El 
día en que se haga con objetividad y precisión el martirologio de 
los Delegados de la Palabra de Dios en Nicaragua, se verá cuánta s 
sangre de Iglesia ha derramado la contra, y se tendrá a la vista 
el hecho, ahora ignorado, de que la contra persigue a la Iglesia 
de manera cruenta» (Cabestrero, T., Nicaragua: Crónica de una 
sangre inocente , México 1985, pág. 27). 
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Basándome en entrevistas efectuadas con sacerdotes y religio¬ 
sas de la diócesis de Estelí quisiera presentar una breve panorá¬ 
mica de esta guerra que, aun sin poder expresar realmente el 
sufrimiento y el dolor de los campesinos cristianos, refleje un 
poco los elementos, la estrategia y la finalidad de esta guerra 
sucia contra el campesinado. Además se nota inmediatamente el 
desafío cristiano que está atravesando la Iglesia de Estelí a causa 
de la contra. 

En los años 1981 y 1982 fueron asesinados varios campesinos 
en Jalapa , el municipio más cercano a la frontera con Honduras. 
El primer asesinato tuvo lugar en 1981. La contra secuestró a un 
campesino desarmado, lo torturaron, le sacaron los ojos y lo ma¬ 
taron. 

En un lapso de 16 meses, en 1982/83 la contra mató a 24 
personas: campesinos, DPD, niños, técnicos. A causa de los ata¬ 
ques sufridos la cantidad de las comunidades cristianas disminu¬ 
yó de 100 a 32. 

Para el municipio de Totogalpa el año 1983 fue el más doloro¬ 
so. Allá se habla de la «guerra de 1983». Muchos campesinos, 
DPD, educadores, promotores agrícolas y de salud fueron se¬ 
cuestrados; algunos, asesinados. Otros se vieron obligados a huir 
porque eran perseguidos por sus actividades en diversas organi¬ 
zaciones populares. 

En el año 1984 , la contra quemó 2 comunidades enteras de una 
zona en el municipio de Condega . Las demás familias de la zona 
tuvieron que huir. Es importante señalar que esta zona destruida 
por la contra ha sido la zona más organizada en el municipio. 

Igualmente, para el municipio de Palacagüina, el año 1984 
fue un año trágico. En una emboscada la contra asesinó a más 
de 25 personas, entre ellas un dirigente de los Comités de Defen¬ 
sa Sandinista (CDS) y algunos profesores. 

En San Juan de Limay , un municipio muy cercano a la fronte¬ 
ra con Honduras, la agresión culminó otra vez en el año 1985 . 
La contra mató a 33 personas civiles en un mes. Ya en los años 
anteriores los campesinos de San Juan de Limay sufrieron mucho 
por los ataques de la contra. Buses quemados, líneas de comuni¬ 
cación cortadas, lo que significa semanas sin transporte público, 
sin luz o teléfono, formaron parte de la realidad del campesinado 
de este municipio. Además, casi cada DPD tiene en su familia 
por lo menos una persona que fue secuestrada o asesinada. Por 
la misma presencia de la contra, al comienzo del año 1986 , 8 
comunidades de San Juan de Limay han sido trasladadas a asen¬ 
tamientos, y muchos campesinos han tenido que dejar sus casas. 
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En el mismo año 1986 hubo combates otra vez en Palacagüina 
y la contra secuestró a un campesino de Jalapa. 

La lista de los asesinatos y secuestros cometidos en Las Sego- 
vias es innumerable y escalofriante, pero forma parte de la reali¬ 
dad de la vida diaria de los campesinos y, por lo tanto, de los 
cristianos de esta región. Por eso la agresión militar sigue siendo 
un desafío y una gran amenaza para la vida de los campesinos y 
para la Iglesia de Estelí que en gran parte es la Iglesia de los 
campesinos de Las Segovias. 


2.2. La agresión ideológica de la contra en la diócesis de Estelí 

Hablar de la agresión ideológica de la contra en la diócesis 
de Estelí no sólo es importante para comprender la guerra terro¬ 
rista de los Estados Unidos hacia Nicaragua en todas sus dimen¬ 
siones, sino también para enfocar lo ideológico como uno de los 
desafíos más urgentes para los cristianos, ya que la lucha ideoló¬ 
gica en Nicaragua y sobre todo en el campo donde existe una 
religiosidad muy profunda y tradicional, es verdaderamente una 
lucha religiosa en el sentido de que la contra busca entrar en la 
conciencia de los campesinos utilizando para convencerlos men¬ 
sajes ideológicos en términos religiosos. Consignas como «Viva 
el Papa, el Papa está con nosotros», o «Con Dios y Patriotismo 
combatimos al comunismo», son muy corrientes y aparecen a 
menudo en testimonios de gente que fue secuestrada y engañada 
por la contra. Los testimonios publicados en el libro de T. Cabes¬ 
trero ya mencionados verifican esta observación (véase ibid ., 
pág. 36 y otros). 

Según las entrevistas realizadas en la diócesis de Estelí, se 
destacan sobre todo 2 medios ideológicos que la contra utiliza 
para su propaganda: 

— el mensaje religioso de algunos grupos evangélicos presen¬ 
tes en la diócesis; 

— los medios de comunicación hondureños, contrarrevolu¬ 
cionarios. 

Quería limitarme ahora en un breve análisis de la ligazón 
ideológica entre ciertos grupos evangélicos y la contra, ya que 
aquí se revela más explícitamente el desafío cristiano en esta lu¬ 
cha ideológica. 

Grupos evangélicos, que propagan un mensaje ideológico fa¬ 
vorable a la contra, están presentes en toda la diócesis, penetran¬ 
do sobre todo en los lugares más alejados y pobres, donde los 
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campesinos se sienten bastante abandonados y desatendidos, de¬ 
bido a la escasa organización política y religiosa. 

Aunque numéricamente no son tantos estos grupos evangéli¬ 
cos logran fácilmente influir y engañar a los campesinos de estas 
zonas pobres y alejadas. Aprovechando así por un lado la igno¬ 
rancia y la pasividad de estos campesinos para imponer su marco 
ideológico-religioso y ofreciendo por otro lado mucho apoyo eco¬ 
nómico-material, no es de extrañar que se pueda notar en las 
zonas más pobres de Condega, Ocotal y Jalapa un crecimiento 
de estos grupos evangélicos y un trabajo de proselitismo muy 
fuerte y exitoso. 

En las zonas más fronterizas y más organizadas, sobre todo 
en Jalapa, no es tanto que los intereses materiales provoquen un 
cierto aumento de estos grupos evangélicos, sino, más bien que 
su tipo de mensaje trata de separar a los cristianos de toda forma 
de participación en las tareas de la comunidad, sobre todo de la 
tarea de la defensa y de la de producción, que son las más urgen¬ 
tes en estas zonas de guerra. Allá estos evangélicos han crecido 
en la medida en que las comunidades se integraron en la defensa 
y la producción. El mensaje religioso que manejan tiene algunos 
rasgos que aparecen como rasgos comunes en toda la diócesis: 
quisiera destacar sobre todo ios elementos que revelan más clara¬ 
mente el concepto político tras lo religioso. 


a) Un mensaje dualista o espiritualista 

Se trata de un cristianismo sin compromiso socio-político, un 
cristianismo que se alimenta por la relación individuo-Dios, ex¬ 
presada en la oración, los cultos, el hablar en lenguas, etc. Par¬ 
tiendo de una imagen de Dios que nos cumple en todo, del Dios 
de «aquellos tiempos» que nos hace pasivos, esperando todo de 
El y de la vida eterna después de esta vida. Este mensaje prohíbe 
en el nombre de Dios todo tipo de participación activa en la trans¬ 
formación de la sociedad, todo tipo de trabajo colectivo. Por lo 
tanto, los cristianos no pueden tomar las armas para defenderse, ni 
participar en cooperativas u organizaciones populares. 


b) Un mensaje anti-católico 

Según la imagen de Dios que predican estos grupos evangéli¬ 
cos, su mensaje se convierte a veces en una propaganda contra 
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la Iglesia Católica, ya que la mayoría de los campesinos católicos 
de Las Segovias asumieron el compromiso socio-político como 
una dimensión existencial de su fe y están integrados en las ta¬ 
reas de la comunidad (educación, salud, etc.). 


c) Un mensaje anti-sandinista 

Usando términos religiosos para prohibir en el nombre de 
Dios y de la Biblia la participación de los cristianos en la trans¬ 
formación de la sociedad, este mensaje es necesario y explícita¬ 
mente la base ideológica para acusar a la revolución. Los Sandi- 
nistas y los sectores de la Iglesia comprometida en el campo, que 
luchan para sobrevivir y transformar la sociedad, representan a 
la luz de este mensaje religioso el pecado encarnado en el mundo 
que hay que erradicar. 

Queda claro que este tipo de mensaje religioso es muy favora¬ 
ble para el trabajo ideológico de la contra. 

Por un lado, la religión se convierte otra vez en «opio» para 
el campesino pobre, ya que Dios le hará todo y el campesino no 
tiene que levantarse para superar su pobreza. Al mismo tiempo, 
el apoyo material que brindan estos evangélicos al campesino 
pobre (alimentos, capillas, etc.) le hacen creer que incorporarse 
a sus grupos es la solución única de sus dificultades y demandas. 

Al otro lado, por sus caracterizaciones ya mencionadas, este 
mensaje religioso deja al campesino pobre y no atendido en una 
vida aparentemente más fácil, sin compromiso socio-político nin¬ 
guno. Así, estos campesinos, engañados por la contra y sus alia¬ 
dos en el campo religioso, se ponen en contra de la revolución, 
apoyando inconscientemente al proyecto imperialista de los Esta¬ 
dos Unidos. 


2.3. Las consecuencias de la guerra de la contra en el trabajo 
pastoral de los Delegados de la Palabra de Dios en la 
diócesis de Estelí 

Por sus acciones terroristas, la contra sembró miedo y temor 
entre los DPD, ya que participar en una tarea de la revolución 
como cristiano, implicaba ser un blanco para la contra. En la 
diócesis de Estelí muchos DPD fueron ya asesinados o secuestra¬ 
dos precisamente por sus actividades en las organizaciones popu¬ 
lares. Esta realidad lleva consigo la consecuencia de que la parti- 
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cipación en tareas de la revolución está disminuyendo en los lu¬ 
gares donde hay presencia e influencia ideológico-religiosa de la 
contra, o sea, en algunas zonas más pobres y alejadas de los 
municipios como Palacagüina, Condega, Ocotal, Totogalpa. Allá 
la contra consiguió crear una cierta base social. 

Además el trabajo pastoral en estas zonas está frenado por la 
presencia de la contra. En Totogalpa, algunos DPD tuvieron que 
suprimir sus reuniones en algunas comunidades. 

En Condega y San Juan de Limay, la contra persiguió a va¬ 
rios DPD de tal manera que tuvieron que huir a lugares más 
cercanos del pueblo municipal o a zonas más organizadas. 

Es importante señalar que estas consecuencias negativas se 
hacen ver sobre todo en comunidades pobres y abandonadas en 
las que no había un trabajo político-ideológico, ni presencia de 
la Iglesia comprometida para poder afrontar esta lucha ideológi¬ 
co-religiosa. 

En las zonas más fronterizas, como San Juan de Limay y Jala¬ 
pa, donde los DPD están muy integrados en las tareas de la revolu¬ 
ción, la presencia de la contra no logró separar los DPD de la 
revolución. En San Juan de Limay, la mayoría de los DPD están 
ahora más dispuestos a seguir trabajando y luchando, tienen más 
valentía que antes. Lo mismo en Jalapa, donde la situación de la 
guerra y el grado de desarrollo de la conciencia política y religiosa 
en base a esta situación, provocó mayor integración y mayor parti¬ 
cipación por parte de los DPD en todas las tareas de la comunidad 
y de la revolución. Es muy probable que la presencia de la contra 
en la diócesis de Estelí tenga fuertes repercusiones a nivel de la 
conciencia religiosa, ya que vivir la fe en todas las dimensiones de 
la vida —un redescubrimiento de los cristianos en su lucha por la 
liberación— ahora es más difícil y peligroso. Por lo tanto un con¬ 
cepto religioso más espiritualista que no exige por parte de los 
campesinos una actitud liberadora extendida a toda la vida de la 
comunidad, puede entrar con más facilidad a la conciencia. 

Ahora ya se pueden observar algunas indicaciones de esta 
hipótesis: 

Primero, la gente de las comunidades donde hay poca organi¬ 
zación y poca presencia de la Iglesia comprometida, ya no parti¬ 
cipa tanto en la vida de la comunidad cristiana. Los DPD tienen 
más dificultades para llegar a la gente con un mensaje cristiano 
liberador. Una especie de resignación o desánimo aparece muy 
frecuentemente entre los DPD. 

Segundo, los mismos DPD, por falta de una visión pastoral 
que realmente responda a este desafío, se cansan, o vuelven a 
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ser simples Celebradores de la Palabra en vez de Animadores de 
la Comunidad. 

Tercero, la nueva formación para DPD parte del Obispo de 
Estelí a partir de 1984 —un elemento que voy a tratar en el 
capítulo siguiente— refleja un poco esta reorientación hacia un 
cristianismo más tradicional y espiritualista. A la vez, en lugares 
como Pueblo Nuevo u Ocotal, los DPD en su gran mayoría se 
ubican ya en esta línea, tendiendo a dejar el compromiso socio- 
político en sus comunidades. Este fenómeno no debe ser utiliza¬ 
do para mostrar una alianza ideológica entre el mensaje de la 
contra y el Obispo, porque la motivación para introducir este 
tipo de formación tiene otras raíces, como veremos más adelan¬ 
te. Pero sí muestra una mayor facilidad en este contexto para 
llegar a la religiosidad tradicional del campesino con un concepto 
religioso más espiritualista. 


3. El conflicto intraeclesial y sus repercusiones en el campo reli¬ 
gioso . El caso de la nueva formación para los DPD 

Un último aspecto de la situación actual de los Delegados de 
la Palabra de Dios (DPD) en la diócesis de Estelí que quisiera 
tocar, es el campo de formación, porque es un campo que refleja 
una dimensión del llamado conflicto intraeclesial. 

La formación de los cristianos siempre ha sido y sigue siendo 
un punto neurálgico del campo religioso, en el sentido de que es 
aquí donde se revela muy a menudo con mayor claridad y trans¬ 
parencia el potencial conflictivo dentro del mismo campo religio¬ 
so. Esta afirmación tiene 2 razones: 

Primero, tras cada tipo de formación religiosa hay una deter¬ 
minada práctica religiosa que es el punto de referencia de la for¬ 
mación. Entonces, una formación autoritaria refleja una práctica 
autoritaria y una formación participad va refleja una práctica libe¬ 
radora. 

Segundo, la formación es uno de los lugares centrales de la 
producción simbólica religiosa, que refleja el concepto funda¬ 
mental tanto religioso como político-ideológico de los que se » 
encargan en la producción y transmisión de los símbolos reli¬ 
giosos. 

A continuación voy a presentar y analizar algunos aspectos 
de la nueva formación para los DPD introducida por el Obispo, 
y sus repercusiones en el trabajo de los DPD. 
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3.1. La intención fundamental y las características de la nueva 
formación 

El 24 de septiembre de 1984, el Obispo de Estelí, Mons. Ru¬ 
bén López Arción, difundió la «Instrucción diocesana 'eminente 
vocación’ sobre los Delegados de la Palabra» junto con una Carta 
Circular dirigida a «los hermanos Sacerdotes, Religiosos, Reli¬ 
giosas, Delegados de la Palabra de la Diócesis», que presenta 
dicha instrucción. 

En base a estos documentos, quisiera presentar tanto la in¬ 
tención fundamental como algunas características de la nueva 
formación, expresadas o reflejadas en dichos documentos. 

La Carta Circular comienza con 2 afirmaciones importantes 
que subrayan por un lado el valor que da el Obispo al trabajo de 
los DPD en su diócesis y, por otro lado, el carácter espontáneo, 
no normado, que ha tenido la formación de los DPD hasta la 
fecha, sin que ello signifique que se haya descuidado la atención 
a esta formación; 

— «Durante muchos años la Diócesis ha ido asistiendo al 
esperanzador fenómeno de la participación de los laicos cristia¬ 
nos en la misión evangelizadora de la Iglesia. Los Delegados de 
la Palabra tienen ya una significación reconocida por todos». 

— «Si bien la formación de los Delegados de la Palabra no 
nació de un Decreto ni de unas normas sino de la espontánea 
repuesta de los cristianos al Evangelio y a su lugar en la Iglesia, 
esto no quiere decir que se haya descuidado la atención a la 
formación pastoral, humana y bíblica de ellos». 

Estas afirmaciones manifiestan que las motivaciones del Obis¬ 
po para introducir nuevas normas de formación, parten de una 
valorización muy positiva del trabajo realizado por los DPD y 
del hecho de que los DPD han tomado una responsabilidad como 
laicos en sus comunidades, que ya dejó de ser un fenómeno co- 
yuntural, sino que expresa un trabajo orgánico con los campesi¬ 
nos, reconocido por todos. 

Además, la Carta destaca que la formación de los DPD sur¬ 
gió desde la experiencia de los cristianos en el trabajo evangeliza- 
dor de la Iglesia. Surgió, pues, como respuesta a una necesidad 
religiosa del campo, exigida por los mismos campesinos. 

Seguidamente, la Carta expresa 4 motivaciones que explican 
el porqué de la introducción de nuevas normas de formación 
para los DPD: 

a) Para «recoger el fruto de la experiencia en cuanto a for¬ 
mación y conducción de los Delegados se refiere». 
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b) Para marcar «las normas que regirán todo lo relativo a 
los Delegados de la Palabra de la Diócesis». 

c) Para «encuadrar en orientaciones lo que se está haciendo 
en la práctica». 

d) Para «evitar una dispersión y diferencias en la forma¬ 
ción...». 

Las referencias explícitas a la experiencia (motivación a) y a 
la práctica (motivación c) de los DPD indican que la necesidad 
de introducir nuevos lincamientos en la formación no es una ne¬ 
cesidad abstracta, sino una necesidad que tiene un arraigo en la 
situación concreta, una afirmación que tiene otra referencia en 
la misma Carta cuando dice, que «muchos Delegados y fieles 
han pedido tales líneas». 

Sin embargo, para poder ubicar mejor este punto de partida 
del Obispo, sería necesario investigar más detalladamente quié¬ 
nes de los DPD en la diócesis lo han pedido y por qué, ya que 
como mostró el capítulo 1, hay una polarización abierta a nivel 
religioso-pastoral entre los mismos DPD que implica demandas 
religiosas polarizadas. 

Además es importante señalar que la finalidad, el porqué de 
estos nuevos lineamientos, expresado en las motivaciones b, c, y 
d, consiste en normar y orientar la práctica y finalmente, evitar 
dispersión y diferencias en la formación. Por lo tanto resumiría 
las 4 motivaciones en una intención fundamental: Recoger el fru¬ 
to de la experiencia de los DPD para poder normar y orientar su 
práctica evitando dispersión y diferencias en la formación. 

La lógica misma de la Carta Circular muestra pues, que el 
enfoque central realmente es normar y orientar la práctica de los 
DPD por medio de una monopolización de la formación. 

El carácter obligatorio que el Obispo da a la instrucción confir¬ 
ma esta conclusión: «La presente Instrucción es obligatoria para 
toda la diócesis a partir de la fecha de emisión del documento». 

Partiendo de la hipótesis de que en la formación o en las dife¬ 
rentes maneras de hacer la formación se reflejan intereses y prácti¬ 
cas diferentes, podemos decir que el problema no es tanto la dis¬ 
persión y las diferencias en la formación, sino los diferentes intere¬ 
ses y prácticas, que se expresan en diferencias de la formación. La 
Carta Circular misma confirma esto cuando explica la dispersión 
en la formación como «consecuencia de no tener un marco de ac¬ 
ción», o sea, como consecuencia de no tener marcados o normados 
los diferentes marcos de acción en un marco de acción. 

Analizando así la intención fundamental del Obispo referente 
a los nuevos lineamientos en la formación de los DPD como el 
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intento de desautorizar ciertas prácticas de los DPD, instaurando 
normas y orientaciones obligatorias que tienden a centralizar y mo¬ 
nopolizar la formación, se puede formular la hipótesis de que se 
trata de una lucha por la hegemonía religiosa en la que se enfrentan 
diferentes prácticas y conceptos religiosos presentes en la diócesis. 

La «Instrucción diocesana f eminente vocación’ sobre los Dele¬ 
gados de la Palabra» confirma estas observaciones. 

El texto mismo explica la finalidad de las normas introducidas 
cuando dice: «Las anteriores normas y criterios aplicables a los 
Delegados de la Palabra de la diócesis, deben tenerse en cuenta 
a fin de tender a una cierta uniformidad». 

«Cierta uniformidad» en la formación implica, según he dicho 
anteriormente, cierta uniformidad en la práctica. Entonces, la 
finalidad última consiste en uniformar la práctica por medio de 
una centralización y monopolización de la formación. Llamarlo 
«centralización» y «monopolización» tiene su justificación en lo 
que expresan las diferentes normas de formación presentadas en 
la Instrucción. Bajo el subtítulo de «normas específicas», el Obis¬ 
po declara lo siguiente: 

1. «Para ser promovido a Delegado de la Palabra es indis¬ 
pensable que el candidato realice los cursos y seminarios de for¬ 
mación exigidos y previamente aprobados por el Obispo». 

2. «Debe haber participado en cursos bíblicos, de Cristolo- 
gía, de Eclesiología, Cursos de Pastoral, Liturgia, Sacramentos, 
Doctrina Social y otros cursos de perfeccionamiento y estar dis¬ 
puesto a una formación permanente». 

3. «La formación previa debe ser gradual, asignando a De¬ 
legados sucesivamente funciones de coordinación, formación y 
animación». 

4. «El proceso de formación sistemática de los Delegados 
está bajo la responsabilidad directa del Obispo, quien designará 
el personal para dirigirlo y orientarlo». 

Partiendo del hecho de que antes de la promulgación de la «Ins¬ 
trucción» la formación de los DPD estaba en las manos de los 
sacerdotes, quienes en sus lugares ofrecían seminarios y cursos 
para los DPD de sus parroquias, se puede observar en las normas 
mencionadas cambios muy profundos que permiten hablar de una 
centralización y monopolización de la formación. Me refiero a las 
normas específicas 1 y 4 que reflejan el intento de centralizar la 
formación, ya que cada DPD tiene que pasar por los seminarios y 
cursos aprobados por el Obispo y, a la vez, reflejan el intento de 
monopolizar la formación, ya que es el Obispo, quien designará 
también el personal para dirigirla y orientarla. 
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El hecho de que los seminarios y cursos aprobados por el 
Obispo se den exclusivamente en Somoto y Estelí, y no en las 
demás parroquias, y el hecho de que el personal encargado en la 
formación son los sacerdotes de Pueblo Nuevo y Somoto, parro¬ 
quias donde se está imponiendo un concepto pastoral más tradi¬ 
cional, iluminan el verdadero sentido de estas normas y revelan 
el carácter centralista y monopolista de la nueva formación para 
Delegados de la Palabra de Dios en la diócesis de Estelí. 


3.2. La aplicación de las nuevas normas de la formación para 
DPD en la práctica pastoral Dos ejemplos. 

Para no basar este análisis sólo en los documentos menciona¬ 
dos, sin tomar en cuenta las consecuencias prácticas que llevan 
consigo estos nuevos lineamientos, quisiera presentar 2 ejemplos 
concretos de la nueva práctica que está detrás de estos documen¬ 
tos. 

Primero, todos los DPD que asisten a los seminarios y cursos 
del Obispo reciben un carnet de identificación, que declara que 
el DPD es «debidamente autorizado por el Obispo de la dióce¬ 
sis». Aunque el hecho de recibir un carnet no es algo nuevo en 
la diócesis, ya que los DPD antes también han recibido carnets 
de identificación, eso no quiere decir, que la función del carnet 
es la misma que antes. 

El contexto actual del campo religioso en Las Segovias, mar¬ 
cado por una polarización a nivel pastoral, lleva a un efecto o a 
una función diferente de la anterior, aun tal vez inconsciente¬ 
mente presente: el carnet fortalece y establece dicha polariza¬ 
ción, ya que son varios los DPD de la diócesis que no participan 
en los seminarios de formación aprobados por el Obispo y que 
por tanto no reciben autorización del mismo. 

Entonces, el carnet ahora sirve para identificar «los DPD del 
Obispo» frente a «los que no son del Obispo», mientras que 
antes él carnet tenía la función de proteger los DPD ante la 
Guardia Nacional o de identificarles frente a algunos evangélicos 
contrarrevolucionarios que penetraban en las comunidades. 

No quiere esto decir que esta función sea la única, pero to¬ 
mando en cuenta la polarización ya mencionada, queda claro, 
que sí es una función estructural, aunque las motivaciones perso¬ 
nales sean otras. 

Otro elemento que indica el carácter centralista y autoritario 
del carnet y por tanto de la nueva formación, es el gran peso que 
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da el carnet al símbolo religioso «Obispo». Lo que dice el carnet 
sobre el DPD tiene como punto de referencia central, la autori¬ 
dad del Obispo, reflejada en el escudo, el contenido y la firma. 
Recordando otra vez la polarización en el campo religioso y recu¬ 
rriendo al hecho que varios DPD no están de acuerdo con las 
nuevas normas, podemos decir, que el símbolo «Obispo» no ex¬ 
presa una autoridad moral que supondría un cierto consenso ha¬ 
cia la práctica de esta autoridad, sino se trata de una autoridad 
impuesta como símbolo de lucha por la hegemonía. 

El carnet que recibieron los DPD anteriormente muestra clara¬ 
mente el cambio hacia un centralismo y autoritarismo pastoral, ya 
que los símbolos religiosos que predominaban antes eran «diócesis» 
y «parroquia». El escudo no dice «Obispado», sino «diócesis», de 
la cual forman parte todos los fieles mientras el Obispado son po¬ 
cos. Tampoco aparecen los signos del Obispo. La firma es del pá¬ 
rroco y el sello es de la parroquia, lo cual presupone un estatuto 
más autónomo de la parroquia y sus responsables. 

Como segundo ejemplo que muestra no tanto el carácter au¬ 
toritario y centralista de la nueva formación cuanto su contenido 
más tradicional, puede servir el folleto de pastoral de la diócesis 
de Estelí. Este folleto publicado por el equipo diocesano de catc¬ 
quesis en el año 1985 es la base de la nueva formación para DPD 
y catequistas en los seminarios o cursos aprobados por el Obispo. 

En el contexto de este trabajo quisiera limitarme a algunos 
comentarios referentes al mensaje de los dibujos que acompañan 
los textos del folleto y forman parte de la producción simbólica 
religiosa dentro de la línea pastoral del Obispo y su equipo. 

Los dibujos presentados fueron elegidos alrededor de tres 
preguntas fundamentales: 

— ¿cómo presenta el folleto al hombre? 

— ¿cómo presenta el folleto a Jesús? 

— ¿cómo presenta el folleto a la Iglesia? 

Respecto a la presentación del hombre en el folleto quisiera 
dar dos comentarios: 

Primero, los hombres que aparecen en los dibujos son indu¬ 
dablemente, hombres europeos o norteamericanos. De ninguna 
manera tienen rasgos campesinos, y mucho menos rasgos del 
campesino nicaragüense. Por lo tanto son dibujos muy llamati¬ 
vos, ya que presentan hombres del «otro mundo» sin rescatar los 
rasgos de los hombres de la Iglesia de Estelí, que es la Iglesia del 
campesino de Las Segovias. 

Segundo, se nota en estos dibujos un dualismo entre «lo divi¬ 
no» y «lo humano», ya que «lo divino» carece totalmente de una 
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dimensión humana; una observación que despierta la imagina¬ 
ción de 2 realidades totalmente diferentes. Además, son 2 reali¬ 
dades verticalmente relacionadas. «Lo divino» ilumina «lo huma¬ 
no» desde arriba. No se trata de Dios o de «lo divino» entre los 
hombres, sino por encima de ellos. 

La presentación de Jesús en el folleto de la diócesis lleva a 
observaciones semejantes: 

Las dimensiones «arriba» y «abajo» caracterizan estos dibu¬ 
jos. Jesús, aunque tiene rostro humano no es un hombre entre 
hombres, sino siempre queda por encima de ellos, lo que signifi¬ 
ca que el verticalismo determina también la relación Jesús-hom¬ 
bre. 

Además es evidente, que tampoco en la persona de Jesús 
está rescatado el hombre de Las Segovias, se trata más bien de 
un Jesús de «aquellos tiempos», como lo habían enseñado en el 
tiempo de la Conquista. 

Finalmente, los dibujos correspondientes no expresan de nin¬ 
guna manera la práctica de Jesús, su lucha y su solidaridad con 
los hombres pobres y humildes, sino se destacan los aspectos de 
la doctrina y la super-humanidad de Jesús. Son presentaciones 
de Jesús que lo hacen aparecer muy estáticamente y casi no-rela¬ 
cionado con los hombres que le rodean, hombres que, además, 
no son los pobres y humildes. 

La presentación de la Iglesia en el folleto permite 3 observa¬ 
ciones: 

Primero, los dibujos correspondientes reducen el significado 
de la Iglesia a su dimensión sacramental, tanto en la presentación 
del bautismo de la Iglesia primitiva, como en la de hoy que pare¬ 
ce exclusivamente basada sobre los 7 sacramentos. 

Segundo, se trata de una Iglesia totalmente apartada de la 
realidad de los campesinos de Las Segovias, ya que es una 
Iglesia inserta en el mundo y la cultura europea o norteameri¬ 
cana. 

Tercero, los dibujos reflejan una Iglesia meramente jerárqui¬ 
ca, expresada en las personas de los sacerdotes, obispos y desta¬ 
cadamente el Papa. Es interesante saber, que el dibujo del Papa 
es el único en todo el folleto, que expresa la realidad actual, o 
sea el Papa de hoy, lo cual da un mayor peso a este dibujo. 

La Iglesia como jerarquía es la prolongación lógica de la con¬ 
cepción vertical de la relación «divino»-«humano» o Jesús-hom¬ 
bre, ya que el modelo jerárquico de la Iglesia necesariamente es 
un modelo vertical de la Iglesia. Resumiendo ahora estos breves 
comentarios, se puede llegar a las siguientes conclusiones: 


125 



a) El Dios que presenta este folleto es el Dios de la Con¬ 
quista, el Dios de «aquellos tiempos», que no rescata el rostro 
del hombre nicaragüense. 

b) Los dibujos no llegan a expresar los sufrimientos, dolo¬ 
res, alegrías y anhelos de los hombres; éstos aparecen muy pasi¬ 
vos, poco actuantes. 

c) Tanto en la relación Dios-hombre, Jesús-hombre, como 
en la presentación de la Iglesia predomina el verticalismo, que 
aparece como dualismo o en un Jesús sobrehumano, o en un 
modelo jerárquico-sacramental de la Iglesia. 


4. Observaciones finales 

Para terminar este trabajo sobre algunos aspectos de la si¬ 
tuación actual de los DPD en la diócesis de Estelí, quisiera pre¬ 
sentar algunas observaciones finales de lo que he desarrollado 
anteriormente: 

a) El análisis tanto del carácter como del contenido funda¬ 
mental de la nueva formación para los DPD implica un gran 
desafío para los cristianos de Estelí, porque en esta formación se 
trata de una expresión de una práctica religiosa, o sea, la deman¬ 
da religiosa de algunos sectores cristianos de la diócesis está 
siendo llevada hacia una perspectiva pastoral más tradicional y 
autoritaria. 

b) Por otro lado, los capítulos anteriores han mostrado, que 
hay dos tendencias fundamentales dentro del campo religioso. 
El hecho de que estas tendencias no tengan un marco de acción 
común, ni formen parte de un solo concepto pastoral, permite 
hablar de una polarización a nivel religioso-pastoral. 

c) La observación de que la tendencia reflejada en la nueva 
formación, sobre todo en su carácter autoritario y obligatorio, 
tiende a imponer su concepto a toda la diócesis lleva a la hipóte¬ 
sis de que se trata de una lucha por la hegemonía en el campo 
religioso. 

d) La lucha por la hegemonía religiosa necesariamente tiene 
sus repercusiones hacia lo político, debido a la interrelación en¬ 
tre el campo religioso y el campo político. 

A nivel de los símbolos religiosos, se puede constatar una 
cierta convergencia estructural, no necesariamente motivacional, 
entre los símbolos religiosos del mensaje ideológico de la contra 
y los de la formación del Obispado: el Dios de «aquellos tiem¬ 
pos», el Papa, los sacerdotes y obispos como base de la Iglesia, 
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hombres pasivos no comprometidos en las tareas de la comuni¬ 
dad, el dualismo religioso, etc. 

A nivel de la práctica se reflejan estas convergencias sobre 
todo en la no-participación de los cristianos en las tareas de la 
revolución (defensa, educación, salud, etc.). 

e) Partiendo de la hipótesis de que la práctica tanto socio- 
política, como religiosa es el punto de referencia para ubicar lo 
simbólico, se puede decir que la polarización mencionada tiene 
sus raíces en los diferentes intereses y prácticas frente al proceso 
revolucionario y no tanto en las diferentes líneas pastorales. 

Por otro lado, en los diferentes símbolos religiosos se expre¬ 
san estas diferencias, y, además, lo simbólico ayuda o a fortale¬ 
cer y establecer una determinada práctica o a transformarla. 

Por tanto tiene un peso importante en el análisis y en la prác¬ 
tica. 

f) Es importante señalar, que, a pesar de las convergencias 
prácticas y simbólicas entre el proyecto hegemónico del Obispa¬ 
do y el de la contra, en los objetivos no coinciden totalmente. 
En efecto, la contra no ha llegado (todavía) a imponer su marco 
ideológico-religioso en el campo religioso y en sus actores, un 
proceso que se puede ver más agudizado en otras regiones del 
país, sobre todo en las ciudades, en las cuales las tendencias tra¬ 
dicionales se expresan más claramente en favor de los objetivos 
del proyecto de la contra. 

g) Eso quiere decir, que en la diócesis de Estelí existe una 
base revolucionaria muy viva y firme que no permite a la contra 
penetrar tan fácilmente a través de lo simbólico. 

Sin embargo es una situación desafiante, ya que la vida eco¬ 
nómica y sociopolítica de los campesinos está muy afectada por 
la guerra de la contra que ya tiene sus efectos hacia la conciencia 
de los mismos. La nueva formación para los DPD, en vez de 
consolidar y definir la trinchera teológica en este contexto, supo¬ 
ne volver a una conciencia tradicional más susceptible de pene¬ 
tración ideológica de la contra. 

h) Creo que es precisamente esta situación lo que plantea 
un gran desafío para los cristianos comprometidos de Estelí. 

Seguir buscando una pastoral que realmente responda a las 
necesidades reales de los campesinos y que a la vez sirva para 
orientarles hacia un cristianismo verdaderamente revolucionario, 
es una de las tareas más urgentes de la trinchera cristiana. 

i) Para no caer en un reduccionismo eclesial que se alimenta 
por la supuesta contradicción entre «los del Obispo» y «los que 
no son del Obispo», que es una contradicción real, pero a la vez 
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la consecuencia de una contradicción mayor que se da a nivel 
nacional entre un cristianismo revolucionario y un cristianismo 
no comprometido con la revolución, es más urgente en el contex¬ 
to conflictivo de la diócesis, redefinir el papel de los cristianos 
ante los retos impuestos, partiendo de la situación real y fortale¬ 
ciendo al pueblo cristiano de Las Segovias en su proceso de con¬ 
versión hacia el nuevo sujeto de la pastoral y de la teología, que 
presupone una metodología participativa y colectiva en el campo 
religioso. 

j) La hipótesis de que la clase trabajadora en el campo, en 
medio de las luchas externas e internas, está creando sus propios 
intelectuales orgánicos en el campo religioso, pone un presupues¬ 
to indispensable referente al trabajo pastoral de los sacerdotes y 
religiosas, aliados con la clase trabajadora del campo: ganar y 
desarrollar la confianza en ella en cuanto a su propia capacidad 
y posibilidad de defenderse teológicamente con sus propias ar¬ 
mas teológicas, y, de levantar la producción teológica popular, 
apoyándoles para que abran espacios de acción y reflexión teoló¬ 
gica de una manera no autoritaria, liberadora. 

k) Finalmente quisiera destacar que «lo nuevo» en el campo 
religioso de Las Segovias no es la «nueva» formación —que en 
realidad es algo muy conocido y viejo en cuanto a su carácter y 
concepto fundamental— sino «lo nuevo» es que muchos DPD, 
debido a su propia conciencia religiosa y política, no están de 
acuerdo con esta formación, que representa la línea oficial del 
«Obispo» y que lo expresan y viven muy consecuentemente. 

En esta actitud novedosa de parte de los DPD se refleja muy 
claramente el proceso de transformación que está viviendo el 
país y que ha afectado también al campo religioso. 

Así es que las 2 tendencias fundamentales que de una u otra 
manera están marcando todas las dimensiones de la vida de un 
pueblo en un proceso de transformación, se manifiestan también 
en el campo religioso con las características propias de este 
campo: 

— La de un populismo religioso, caracterizado por la cen¬ 
tralización y monopolización de los medios de la producción 
simbólica religiosa y un autoritarismo impuesto. Es una ten¬ 
dencia que expresa mucha preocupación hacia el pueblo, pero 
no le concede responsabilidad propia. 

— La del poder popular en el campo religioso, caracteriza¬ 
da por la producción simbólica religiosa colectiva, no autorita¬ 
ria, participativa. Es una tendencia que permite al pueblo cris¬ 
tiano convertirse en el nuevo sujeto del campo religioso. 
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Habitantes DPD DPD DPD DPD 

— Pueblo Comunidades en — Mujeres DPD Estado DPD Clase 

MUNICIPIOS — Municipio Cristianas Total — Varones Edad Civil Prof. Social 
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DPD = Delegados de la Palabra de Dios. * Datos de Somoto fue imposible obtenerlos. 

(Datos recogidos entre el 18/4/1986 y 28/9/1986) ** Zona restringida por el conflicto militar. 
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El aporte de la mujer 
a la transformación de la sociedad y 
de la Iglesia en Nicaragua 


Luz Beatriz Arellano 


No podemos hablar de la situación de la mujer en Nicaragua 
hoy, sin referirnos a su problemática propia: su pasado en el 
contexto histórico de una sociedad marcada por la dominación, 
característica de un capitalismo periférico dependiente y dictato¬ 
rial, impuesto por el sistema de dominación imperial. 

El pueblo nicaragüense todo, pero la mujer en especial, ha 
vivido una situación de sometimiento, explotación y subordina¬ 
ción, cuya injusticia se refleja aún en una desigualdad social, cul¬ 
tural, política y económica que no pueden ser superadas en 7 
años de revolución. 

Venimos, pues, de un pasado reciente de dominación que ha 
tenido una repercusión profunda en la problemática de la mujer. 
En esta situación de machismo y dominación, la mujer era cosifi- 
cada y reducida a la categoría de una mercancía, concepción que 
traducida a nivel de estructuras sociales y jurídicas, colocaban a 
la mujer en una posición subalterna al interior de la sociedad. 

Las mujeres nicaragüenses, las de las clases populares sobre 
todo, «han sido víctimas de formas específicas de explotación y 
opresión que se derivan de una posición subordinada dentro del 
conjunto de la sociedad como consecuencia de su condición fe¬ 
menina. 

Puede decirse que las mujeres, las de la clase trabajadora en 
particular, sobrellevan el peso de una doble discriminación social 
que las coloca en una situación de mayor opresión» (Proclama i 
del F.S.L.N. sobre la Situación de la Mujer, 8 de marzo de 
1987). 

Las mujeres, al luchar por el derrocamineto de la dictadura 
somocista y el triunfo de la Revolución Popular Sandinista, he¬ 
mos luchado por un cambio radical de sistema, hemos luchado. 
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por tanto, por una humanización de toda la sociedad en términos 
de justicia, de derechos, de mayor calidad y sentido de vida para 
los pobres en general, y para la mujer en particular, como parte 
integral de ese proceso. 

Podemos decir, entonces, que en el momento actual, se plan¬ 
tean a la mujer tres grandes desafíos: la construcción de la nueva 
sociedad que es común a todo el pueblo, la construcción de la 
paz, sin la cual la primera no es posible, y la lucha contra el 
machismo, como la necesidad de lograr una sociedad en la que 
sea posible la superación de las relaciones históricas de subordi¬ 
nación de la mujer hacia el varón. Estos tres serán los temas de 
nuestro estudio, completados con el tema de la mujer en relación 
con la teología. 


La Mujer en la construcción de la Nueva Sociedad 

La derrota de la dictadura somocista y el triunfo de la Revo¬ 
lución Popular Sandinista, tienen una significación histórica en 
el plano social, político y económico para el pueblo de Nicara¬ 
gua: crean las condiciones necesarias para la satisfacción de las 
necesidades básicas de nuestro pueblo pobre, implican la con¬ 
quista de los derechos elementales de la persona humana y de 
nuestra libertad, y crean la posibilidad de construir nuestra iden¬ 
tidad nacional. Pero, sobre todas las cosas, la revolución estimuló 
las energías reprimidas del pueblo, impulsándolo a organizarse y 
movilizarse para la conquista de sus reivindicaciones históricas. 

Para dar respuesta a estas expectativas populares, la Revolu¬ 
ción se ve impulsada desde el primer momento a tomar las medi¬ 
das necesarias, en orden a transformar el modo de producción, 
sin lo cual las aspiraciones del pueblo se hubiesen reducido a 
sueños. 

Aunque subsisten viejas estructuras de producción, herencia 
del pasado en un momento aún de transición, la emergencia de 
la organización popular y una serie de medidas políticas, jurídi¬ 
cas, sociales, como la nacionalización de la banca y del comercio 
exterior, la nacionalización de las minas, y la reforma agraria, 
con más de 2 millones de manzanas de tierras distribuidas al 
campesinado, permitieron la creación progresiva de un nuevo 
modelo de producción, del que podemos ya decir que el pueblo 
es sujeto histórico de su propia liberación, por la apropiación 
progresiva de los medios de producción. 
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Aunque históricamente la mujer nicaragüense, sobre todo en 
el sector urbano, ha estado por razones particulares (en el 60 % 
de los hogares, son mujeres las jefes de familia) muy presentes 
en la Población Económicamente Activa (P.E.A.) la revolución 
ha intensificado y modificado su participación al interior de la- 
misma, como puede apreciarse en el cuadro siguiente: 


Cuadro 1. ESTRUCTURA DE LA PARTICIPACION DE LA 
P.EA. FEMENINA URBANA, POR RAMA DE ACTIVIDAD 


RAMA DE ACTIVIDAD 

1959 

1963 

1971 

1977 

1983 

- Total PEA 

26.9 

34.5 

35 

39.9 

42 

— Industria manufacturera 

27 

29 

29 

36 

37 

— Comercio por mayor y menor 

36 

49 

50 

58 

63 

— Servicios comunales social y per¬ 






sonales 

51 

62 

47 

53 

51 


Fuente: Censos Nacionales de Población de 1950, 1963, 1971; Encuestas de 
Empleo-OEDEC, 1977; Encuesta de Hogares Urbanos 1983. 


Si tomamos datos de 1983, constatamos que la mujer ocupa 
el 42 % de la Producción Económicamente Activa (P.E.A.), 
centrándose su participación en el sector comercial con el 63 % 
(del total de la P.E.A.), siendo aún más alta su presencia en los 
mercados de Managua, donde representa 84 % de los comercian¬ 
tes menoristas —según refleja un estudio del mismo año sobre 
los mercados (Intendencia de Mercados de Managua 1983). 

Aunque no disponemos de datos anteriores, observaciones 
realizadas en el sector industrial en 1985, nos permiten constatar 
nuevamente la significativa participación de la mujer en el sector 
industrial. 

La participación femenina se concentra en las ramas químico 
fármaco, textil vestuario y alimentos, plásticos, papel, donde re¬ 
presenta el 76 % 67 % y 56 % sucesivamente de la P.E.A. en el 
sector estatal. 

Otros estudios del sector rural en el mismo año (Ciera 1985), 
reflejan que las mujeres eran el 35 % de la fuerza laboral asala¬ 
riada en el sector agrícola, y que en el mismo año, 36 % de los 
trabajadores del algodón, 48 % en el tabaco y 30 % en el café, 
eran mujeres. 

El mismo estudio indica que no solamente la participación 
numérica es significativa, sino que también las mujeres están 
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Cuadro 2. PORCENTAJE DE MUJERES DEL TOTAL DE TRA¬ 
BAJADORES EMPLEADOS EN LA PRODUCCION EN EL SEC¬ 
TOR A.P.P.* 


RAMA 

TOTAL 

OBREROS 

PORCENTAJE 

DE MUJERES 

— Metal mecánica 

1.225 

17% 

— Alimento bebida 

1.327 

50% 

— Textil vestuario 

4.064 

67% 

— Plástico papel 

1.002 

56% 

— Materiales de construcción 

853 

13% 

— Química fármaco 

601 

76% 

— Madera 

479 

26% 


Fuente: Recursos laborales, Dirección de Recursos Humanos MIND. 1986. 
* (datos hasta diciembre 1985). 


realizando trabajos en el area rural, tradicionalmente considera¬ 
dos como reservados a los hombres. 

Una simple observación de la sociedad nicaragüense a nivel 
de todas las estructuras, permite visualizar que la presencia de la 
mujer es un hecho nuevo: las mujeres en la Asamblea Nacional, 
son alrededor de un tercio de los parlamentarios. También están 
presentes en las misiones diplomáticas, los sindicatos, ministerios 
—como salud — , comisiones especiales, como la de Derechos 
Humanos (CNPPDH); una mujer —caso único quizás en el mun¬ 
do— es jefe nacional de la Policía, donde el personal es mayori- 
tariamente masculino. 

A hechos significativos como este último, debemos añadir 
otro más conocido como es el caso de los sectores de salud y 
educación, en que las mujeres han sido y siguen siendo mayoría. 

La reciente publicación de algunos datos, nos permite consta¬ 
tar que, de hecho, la revolución ha abierto, espacios nuevos a la 
participación de la mujer en estas áreas. 

En el campo de la salud, entre el 55 y 70 % de los brigadistas 
de las jornadas populares de salud, son mujeres. Este dato indica 
claramente la sensibilidad de la mujer hacia la problemática so¬ 
cial en marcha, encaminada a resolver los problemas básicos del 
pueblo en su conjunto, como es el de salud. Nos dice también la 
particular atención de la mujer a problemas que tradicionalmente 
han tenido que resolver en la práctica referentes a la salud de los 
niños y miembros de su hogar. 
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A nivel de la educación, además de que el magisterio cuenta 
con una mayoría de participación femenina, 43 % de los brigadis- 
tas de la alfabetización que se movilizaron a las zonas más inhós¬ 
pitas del país, fueron mujeres. 

Aunque las mujeres no están obligadas a participar directa¬ 
mente en la defensa militar del país, víctima de la agresión más 
fuerte de su historia, 67 % de los miembros de Comités de De¬ 
fensa Sandinista, son también mujeres. 

En cuanto a la participación sindical, 40 % de los afiliados en 
los sindicatos de trabajadores agrícolas, son mujeres; no obstan¬ 
te, sólo ocupan actualmente 15 % de los cargos de dirigencia de 
base. 

El mismo dato nos dice que 31,4 % de los puestos de direc¬ 
ción en el gobierno están desempeñados por mujeres. 

A nivel global, los logros son visibles también a nivel jurídi¬ 
co: podemos señalar la aprobación de la llamada ley «de alimen¬ 
tos», después de una amplia discusión promovida por amnlae a 
nivel de base. Esta ley reconoce y promueve relaciones de mayor 
solidaridad en la familia, basados en el respeto e igualdad de la 
mujer. 

A la vez, la Oficina Legal de la Mujer, creada en 1983, ha 
sido desde el inicio creativa y madura, promoviendo investigacio¬ 
nes, análisis y actividades jurídicas y sicológicas en defensa de 
los derechos de la mujer. 

Asimismo, ha sido de gran importancia en lo que se refiere a 
la investigación, divulgación y orientación de políticas hacia la 
mujer, la Oficina de La Mujer en el Ministerio de la Presidencia. 


La mujer en la construcción de la paz 

Ultimamente podemos señalar como muy importante en el 
desarrollo de la conciencia de la mujer, el señalamiento claro de 
la problemática específica de la mujer en la penúltima Asamblea 
Constitutiva de AMNLAE. Durante la asamblea, sin abandonar 
la perspectiva global de lucha del pueblo, desde donde se ubica 
la mujer y su lucha y, por tanto, sin olvidar como prioridades 
para todo el pueblo la necesidad de fortalecer la defensa de la 
Revolución y elevar los niveles de producción al interior de ella, 
la Asamblea discutió por primera vez problemas específicos de 
la mujer, necesarios de resolver, aún en medio de la guerra. 

Las mujeres plantearon en la Asamblea: «Apoyamos el docu¬ 
mento base presentado por nuestra organización AMNLAE, gra- 
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cias a la cual hemos podido, por primera vez, comenzar a discutir 
nuestros propios problemas como mujeres». 

«Valoramos y apoyamos con nuestra experiencia, los esfuer¬ 
zos de la Dirección Nacional del F.S.L.N., por profundizar sobre 
la situación de la mujer en esta etapa de la revolución». 

Los problemas específicos planteados por distintos sectores 
(obreras agrícolas y fabriles , campesinas , pobladoras , profesio¬ 
nales, comerciantes, artesanas y las que laboran en el sector ser¬ 
vicios) en un documento global se referían a problemas jurídicos, 
culturales, económicos, políticos, sexuales, pero todos ellos in¬ 
fluidos por un denominador común: la ideología machista plas¬ 
mada en los campos identificados. 

En la discusión, y al compartir las experiencias, aparecieron 
junto a los problemas particulares de cada sector, los problemas 
comunes a todas las mujeres: en la actualidad, mientras la mujer, 
por ejemplo, puede ser acusada de adulterio y, por lo tanto, es 
susceptible de ser penada por la ley y por su marido, el hombre 
continúa viviendo múltiples situaciones de amancebamiento, 
siendo justificado por la sociedad machista. 

El hecho de que la violación es raramente castigada, se debe 
a que la mujer tiene que aportar muchas pruebas, mientras que 
al hombre, aunque sea culpable, lo favorece una ley promulgada 
para favorecer una clase en que el varón predominaba 1 . Se seña¬ 
laron también casos de ausencia del padre (sea por abandono 
del hogar o por movilización) en los cuales la mujer no puede 
inscribir a su hijo en la escuela u otros servicios —porque se 
exige la presencia del padre, o es tratada despectivamente como 
mujer sola. 

Las obreras señalaron que en el caso de leyes nuevas, como 
el de la «ley de alimentos», o el de la de relaciones entre padres, 
madre e hijos 2 , o los hombres la evaden aún en el caso de prime¬ 
ra, o tienen las mujeres que seguir luchando por la guarda de los 
hijos, mientras se transforma la mentalidad y la segunda ley se 
aplique con más agilidad. Otros muchos casos fueron identifica¬ 
dos como problemáticos, o porque la ley es ya arcaica en este 
momento, o porque las nuevas leyes no se cumplen como se 
deberían. 

Muy sentido por las mujeres como problema es que casi siem¬ 
pre son ellas las que tienen que preocuparse por la creación de 


1. El sistema jurídico nicaragüense está en proceso de ser modificado. 

2. Ley que otorga a la mujer el mismo derecho que al hombre en la guarda 
de los hijos. 
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servicios comunitarios, tales como los Centros de Desarrollo In¬ 
fantil (CDI), Centros Infantiles Rurales (CIR) o las lavanderías, 
dado que estos servicios aún son considerados como servicios 
sociales no prioritarios, y además sólo son impulsados por la mu¬ 
jer como cosa propia. 

Las mujeres campesinas reafirmaron Ja validez de hablar de 
la problemática específica de la mujer, rehusando que esto sea 
interpretado como «debilidad». Hacer este planteamiento y ha¬ 
cerlo con claridad, es abordar la realidad con lucidez, determina¬ 
ción, y responsabilidad; señalaron ellas que es la única manera 
de avanzar hacia diferentes y nuevas formas de participación, 
tanto en la producción como en la defensa. Manifestaron como 
su problema mayor, la atención de sus hijos, demanda de partici¬ 
pación popular para la creación de CIRS, movimiento de abuelas 
y albergues familiares, para poder asumir su nuevo rol en la so¬ 
ciedad y en zonas de guerra. Esta situación bélica las sitúa súbita¬ 
mente como responsables de la producción y del apoyo moral y 
material de la familia, que queda a su cargo cuando su marido o 
su hijo son movilizados. Puntualizaron también necesidad de res¬ 
catar su dignidad de mujer —junto con la del pueblo— y testimo¬ 
niaron la manera heroica con que vive la mujer campesina situa¬ 
ciones de secuestros y de hostigamiento por parte de la contrare¬ 
volución — afirmando que prefieren «pasar días de hambre antes 
que aceptar víveres del enemigo». 

Las pobladoras, a su vez, manifestaron que sus dificultades 
más serias eran la dependencia económica y afectiva de la mujer 
en relación al varón y los problemas de la salud, que se acentúan 
cuando sus hijos caen en la defensa de la patria. Señalaron como 
alternativas la organización de la mujer para resolver problemas 
de trabajo, el estudio de la ley del Servicio Militar Patriótico 
(SMP) y el de leyes que la protegen y una mejor y más racional 
organización del abastecimiento —ya que es a estas familias, jun¬ 
to con las de las campesinas, a quienes la guerra ha causado 
mayor estrago. 

Las mujeres profesionales señalaron, por su parte, como sus 
problemas principales, la discriminación de la mujer en algunas 
especialidades de la educación superior; el hecho de que el traba¬ 
jo doméstico y el cuidado de los hijos recae sobre ellas, limitando 
su participación en todos los campos, a la vez que se les exige el 
mismo rendimiento que al hombre, sin tomar en cuenta que mu¬ 
chas veces cumplen con una doble o triple jornada en el trabajo, 
en el hogar y como dirigentes políticos. 
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El factor ideológico fue señalado además como un problema 
objetivo, que obstaculiza el desarrollo de la mujer yque se mani¬ 
fiesta en un discurso descalificador: «El hombre tiene derecho a 
equivocarse en la práctica. La mujer, en cambio, si se equivoca, 
es señalada como mujer y si asume su rol de dirigente de manera 
beligerante, es calificada muchas veces de conflictiva». 

En el campo de la participación política y laboral, el hombre 
dispone de todo su tiempo o de más tiempo que la mujer —así 
él puede fácilmente ser estimulado y destacado, muchas veces, 
en base al sacrificio de la mujer y gracias al ocultamiento de su 
aporte. 

Son también factores importantes a considerar la desigualdad 
de oportunidades entre hombres y mujeres, y el acceso limitado 
a cargos de dirigencia. Las propuestas alternativas del sector pro¬ 
fesional se ubicaron, sobre todo, en el campo de la educación, la 
organización de la mujer y de una nueva legislación. 


Una revolución contra el machismo* 

Ante esta problemática, estudios realizados por mujeres 3 nos 
hacen redescubrir aspestos socio-económicos y socio-políticos 
concernientes a la participación de la mujer en el proceso de 
producción del país. 

En primer lugar, es preciso constatar que hombres y mujeres 
se integran al proceso productivo en condiciones distintas, debi¬ 
do a diferentes factores: 

a) Cultural y socialmente, a la mujer se le ha asignado como 
rol específico la reproducción de la fuerza de trabajo. La mujer 
no sólo da a luz a los hijos, sino que también es la que vela por 
su crecimiento, desarrollo, salud, hasta que éstos están en condi¬ 
ciones de valerse por sí mismos. 

b) Al incorporarse al mercado del trabajo, la mujer lo hace 
asumiendo las preocupaciones del cuidado de sus hijos pequeños, 


* Existen otros problemas específicos de la mujer planteándose en la actua¬ 
lidad, como en el campo social el aborto, la educación sexual y el maltrato físico 
y síquico de la mujer... que no son abordados en este tema. 

3. Paola Pérez e Ivon Siu, «La Mujer en la Economía Nicaragüense. Cam¬ 
bios y Desafíos». 
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además de asumir también la doble jornada en la casa al regreso 
del trabajo, si no tiene parientes que le ayuden. 

c) La atención de los niños en su primera infancia retiene a 
la madre en el hogar, y hace que ella no pueda aprovechar, de 
la misma manera que el varón, las oportunidades que se le pre¬ 
sentan para continuar capacitándose, y asumir nuevas responsa¬ 
bilidades en mejores condiciones de trabajo. 

«Esta diferenciación sexual (en nuestra sociedad) está aún 
tan arraigada en las estructuras económicas y políticas, en las 
instituciones sociales como la familia y en la interacción personal 
entre hombres y mujeres, que sus manifestaciones constituyen 
todo un sistema de relación de poder entre los sexos, expresando 
la subordinación de la mujer» 4 . 

La realización del trabajo doméstico y la crianza y socializa¬ 
ción de los hijos son percibidos como roles naturales de la mujer 
y, en consecuencia, su responsabilidad primordial está en el cum¬ 
plimiento de esas obligaciones. 

Aunque se caracteriza algunas veces al momento actual como 
etapa post-revolucionaria, como si la revolución estuviera ya ter¬ 
minada o institucionalizada definitivamente, debemos, por el 
contrario, admitir que estamos en plena revolución y que el cam¬ 
bio de estructuras está en pleno curso. 

Más aún, la destrucción que provoca la guerra en el campo 
económico limita posibilidades y estanca realizaciones —como 
en el caso de la salud y la educación. Sin embargo, la construc¬ 
ción de la nueva sociedad sigue en marcha a pesar de la guerra y 
continúa siendo uno de los grandes desafíos para todo el pueblo 
y para la mujer en particular. 

La movilización de los hombres hacia la defensa ha acelerado 
la participación de la mujer en el proceso productivo del sector 
agrícola y urbano. Ha abierto nuevas posibilidades de empleos 
para ella, y la ha llevado a realizar labores antes destinadas con 
exclusividad al varón. La mujer ha tenido y tiene que seguir ca¬ 
pacitándose, para contribuir mejor tanto en la defensa como en 
la producción, y en el aumento cualitativo de esta última. En 
algunas UPEs de Jalapa, donde las obreras han participado en 
una capacitación sistemática, se observa que su rendimiento es 
mejor que el de los hombres. 


4. Paola Pérez e Ivón Siu «La Mujer en la Economía Nicaragüense. Cam¬ 
bios y Desafíos». 
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En lo que se refiere, pues, a la participación de la mujer en 
la construcción de la nueva sociedad, y a su presencia al interior 
de la revolución, podemos decir que afrontamos hoy un desafío 
histórico. 

La misma situación de guerra, al afectar a áreas tan sensibles 
como la economía, el abastecimiento y los programas sociales 
relacionados particularmente con la vida de la mujer, le han obli¬ 
gado a analizar su situación al interior de la revolución. En esta 
coyuntura, han sido replanteadas las reivindicaciones específicas 
de las mujeres, teniendo en cuenta prioritariamente las del sector 
agrícola e industrial. 

El 8 de marzo de 1987 el FSLN asumió públicamente el plan¬ 
teamiento de los problemas específicos de la mujer, partiendo de 
un análisis histórico y de clase, afirmando que «el FSLN, al esbo¬ 
zar estas reflexiones y líneas sobre la situación de la mujer en la 
revolución, tiene la firme convicción de que serán asumidas por 
hombres y mujeres, por todos los nicaragüenses, con la misma 
decisión con que los trabajadores y la juventud han asumido las 
tareas de la defensa militar» (proclama del FSLN sobre la mu¬ 
jer, 8 de Marzo de 1987). 

Es interesante destacar que este documento, que es aún re¬ 
ciente, no señala todavía la participación de la mujer en esos 
mismos campos estratégicos para la revolución en que su partici¬ 
pación ha sido y sigue siendo destacada. 

Vemos, pues, como un desafío histórico la construcción de la 
nueva sociedad y el papel de la mujer al interior de la revolución 
— a la cual está ligada su propia liberación— como la de todo el 
pueblo. Se trata, pues, no sólo de lograr la participación de la 
mujer en la construcción de la nueva sociedad. 

Su participación, a todos los niveles de la lucha, le ha mereci¬ 
do un lugar histórico que no puede ser contestado. De hecho, 
los datos aportados con anterioridad nos permiten decir que la 
posición de la mujer en la construcción de la nueva sociedad es 
beligerante. 

Es preciso, sin embargo, seguirse preguntando en qué condi¬ 
ciones participa la mujer y qué tipo de sociedad nueva está cons¬ 
truyendo, cuál es su posición al interior de las diferentes estruc¬ 
turas revolucionarias y cuáles son las posibilidades reales para 
transformar nuestra cultura influyendo en ella desde nuestra con¬ 
dición de mujer. 

Es preciso en este momento de nuestra historia un serio, sis¬ 
temático y eficaz trabajo de concientización y formación, para 
que las mujeres se sigan descubriendo como personas, como 
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sujetos históricos de su propia liberación y como sujetos sociales, 
independientes de esos roles sociales tradicionales que la socie¬ 
dad machista les ha asignado, comprendiendo así que la revolu¬ 
ción es nuestra oportunidad histórica para desarrollar y potenciar 
fuerzas y posibilidades que nos han sido negadas. El trabajo de 
formación, concientización, organización y participación política 
es una necesidad si queremos que los logros alcanzados en esta 
coyuntura, a pesar de la guerra, pasen a ser parte de las nuevas 
estructuras en tiempos de paz. 

Necesitamos también ser conscientes de que la creación de 
servicios sociales como los CDI, CIRs, Comedores Infantiles, 
etc., si bien es cierto que responden a necesidades específicas de 
la mujer, benefician a toda la sociedad e inciden directamente, 
cualitativa y cuantitativamente, sobre el proceso productivo. 

Por lo tanto, en la medida en que la mujer participa en el 
proceso productivo como fuerza laboral, contribuye directamen¬ 
te a elevar el nivel de vida de la población. Sin olvidar tampoco 
el aporte que ya realiza con su trabajo doméstico y el papel que 
desempeña la mujer como reproductora de la fuerza de trabajo 
en la actualidad. 

Debido a que nos encontramos en un proceso de profundas 
transformaciones estructurales, los problemas por resolver deben 
ser abordados crítica y creativamente desde la perspectiva revo¬ 
lucionaria, que todo sistema social se construye. Por tanto, la 
construcción de la nueva sociedad, si la queremos democrática y 
popular, debe contar con la participación real de los sectores 
que participan en ella —y del que las mujeres somos más del 
51%-. 

Desde esta misma perspectiva, es interesante considerar el 
hecho de que, en lo que se refiere a las estructuras políticas pro¬ 
piamente dichas, encontramos que sólo el 26.8 % de los miem¬ 
bros de comités regionales del FSLN son mujeres, y que, ade¬ 
más, las mujeres constituyen solamente 24.3 % de todos los 
miembros, a pesar de su masiva participación histórica en la lu¬ 
cha. 

Si bien es cierto que este dato es desafiante para las mujeres, 
no lo es menos para la revolución: para crear una nueva socie¬ 
dad, una sociedad democrática, popular y representativa, no sólo 
es preciso definir el sujeto político-social de su lucha y poner las 
nuevas estructuras a su servicio, sino lograr que esos sectores 
—en este caso la mujer— participen realmente de las decisiones 
políticas, que van creando la pauta de la Revolución. 
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La mujer y el nuevo modo de producción teológica 

Si consideramos la presencia activa de la mujer en el proceso 
de construcción de la nueva sociedad, podríamos leer sociológi¬ 
camente este fenómeno como un hecho nuevo y positivo. A pe¬ 
sar de las limitaciones y desafíos que están aún planteados en el 
presente y de cara al futuro, hay ya nuevos espacios abiertos 
para el desarrollo y la realización de la mujer como persona hu¬ 
mana. Constatamos que en los últimos años se ha producido un 
nuevo desarrollo de la conciencia de la mujer y que ello ha pro¬ 
vocado también una toma de conciencia del conjunto de la socie¬ 
dad y de la misma dirigencia política. Este hecho se pone de 
manifiesto (aunque con las limitaciones señaladas) en la procla¬ 
ma pública del FSLN sobre la condición de la mujer del 8 de 
marzo de 1987. 

Este mismo acontecimiento, leído desde la perspectiva de la 
fe, puede ayudamos a descubrir el paso del Señor en esta historia 
nuestra, marcada por la opresión del pobre y de la mujer. El 
aspecto que nos interesa iluminar (o clarificar) en este artículo, 
aunque sea sólo en forma aproximativa, es el impacto del nuevo 
modo de producción económico sobre la reflexión teológica, y 
desde ahí analizar los desafíos que se plantean en la Iglesia a los 
cristianos y a la mujer en particular. 

El modo de producción teológica en la Nicaragua de ayer 
estaba ligado a la estructura piramidal de la iglesia pre-conciliar, 
reflejaba a la vez la sociedad capitalista dependiente en la que 
nos movíamos y el modo de producción de una sociedad de cla¬ 
ses. El discurso religioso de entonces estuvo dirigido particular¬ 
mente a una élite burguesa, que conformaba la principal feligre¬ 
sía de la iglesia. Este era, además, producido en forma elitista 
por una minoría masculina al interior de la iglesia: el clero. Mu¬ 
jeres y laicos (o el pueblo de Dios en general) fueron solamente 
objetos de esa reflexión. Este modo de vivir la fe no estaba de 
acuerdo con la más genuina tradición de la Iglesia, ni con la 
manera cómo Jesús en su tiempo anunció desde una práctica 
popular una Buena Noticia para los pobres, proclamando en la 
sinagoga de Nazaret el pasaje del profeta Isaías: 

«El Espíritu del Señor está sobre mí, por el que me consa¬ 
gró. Me envió a traer la Buena Nueva a los pobres, a anun¬ 
ciar a los cautivos su libertad, y a los ciegos que pronto 
van a ver. A despedir libres a los oprimidos, y a proclamar 
el año de la gracia del Señor» (Le 4, 14). 


146 



Podemos decir a nivel global (las excepciones existieron siem¬ 
pre) que el Evangelio había sido secuestrado por las clases domi¬ 
nantes: el Evangelio se interpretaba para ellas y por ellas, y des¬ 
de ahí fue reducido para los pobres a un simple discurso piadoso 
que provocaba resignación o invitaba a pensar más allá de esta 
tierra que nos toca transformar. 

Sin embargo, en la medida en que sectores cristianos se deja¬ 
ron impactar por la realidad de los más pobres en los años sesen¬ 
ta y comenzaron a leer la palabra del Señor desde esa realidad, 
fueron también asumiendo la causa de los oprimidos como la 
causa de Jesús y como su propia causa. Se fue experimentando 
la imposibilidad de ser cristiano y de tolerar al mismo tiempo la 
situación de opresión y de dominación en que vivíamos. Esta 
corriente de liberación estaba ya presente dentro de la Iglesia 
antes del triunfo de la revolución y tuvo que ver con la destruc¬ 
ción de las estructuras de opresión —estructuras que los obispos 
latinoamericanos caracterizaron en Medellín como una «situa¬ 
ción de pecado social» — . 

Muchos cristianos tomaron parte en la gestación de los nue¬ 
vos modos de producción socio-económica y en la búsqueda de 
una sociedad más justa. Llama la atención que a medida que se 
fue transformando la conciencia de los cristianos en favor de los 
más pobres de nuestro pueblo, asumiendo prácticas concretas de 
liberación, se modificó también el modo de producción teológica 
al interior de la Iglesia (aunque no en toda la Iglesia). 

Esta etapa fue rica, no sólo en reflexión teológica, sino en 
participación. La lectura de la Palabra de Dios se fue realizando 
desde la perspectiva del pobre y del oprimido y desde una parti¬ 
cipación popular. 

La práctica de las primeras comunidades que siguieron a Je¬ 
sús (Hechos 2:42) inspiraron la creación de comunidades eclesia- 
les de base y una corriente comunitaria en círculos bíblicos juve¬ 
niles y en círculos de adultos. Redescubrimos así al Jesús de la 
historia que nos presenta el Evangelio, dirigiéndose a la concien¬ 
cia oprimida de los pobres de su tiempo. 

Tomamos conciencia de la centralidad del Reino en la pro¬ 
puesta de Jesús que impulsa la instauración de un orden social 
nuevo de mayor justicia, y dirigido prioritariamente a los desam- ¡ 
parados (Le 7, 22). Comprendimos también cómo Jesús se iden¬ 
tifica con ellos hasta decir: «En verdad les digo que cuando lo 
hicieron con alguno de estos mis hermanos más pequeños lo hi¬ 
cieron conmigo» (Mt 25, 40). Y el amor de Jesús por ellos des¬ 
pertó también el nuestro. 
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No obstante, es preciso observar que esto era posible porque 
iban desapareciendo mediaciones clericales en beneficio de una 
participación más popular, en que la Palabra interpelaba a cada 
uno y a cada una. El prójimo volvió a ser el hermano desposeído 
en el camino, ante el cual hay que detenerse e inclinarse, como 
el Samaritano que nos presenta Jesús en Le 10, 30-36. 

En las primeras comunidades eclesiales de base, en los círcu¬ 
los bíblicos juveniles y de adultos, y con los Delegados de la 
Palabra de Dios, como parte de toda esa corriente de liberación, 
se fueron conjugando la reflexión teológica y la participación en 
unas estructuras más comunitarias. El pueblo de Dios había em¬ 
pezado a apropiarse la Palabra y a leerla de cara a su propia 
realidad. El pueblo así redescubrió a Dios como el Dios de nues¬ 
tro Señor Jesucristo: que oye el clamor de su pueblo (Exodo) y 
baja para liberarlo, porque es el Dios de la Vida. Este Dios que 
no quería culto en tierra extranjera, porque su pueblo estaba en 
situación de esclavitud, y quería hombres y mujeres libres (Exo¬ 
do 12). 

Sólo al interior de este movimiento pudieron las mujeres ex¬ 
presarse y asumir, de hecho, nuevos ministerios en la comunidad 
cristiana y en la sociedad en general, cuando se iniciaba el proce¬ 
so de transformación. 

El nuevo modo de producción teológica en nuestra experien¬ 
cia particular, contribuyó a construir un nuevo modelo de pro¬ 
ducción socio-económica, pero también éste permitió que el pri¬ 
mero encontrara su camino. Uno y otro están tan íntimamente 
relacionados que podemos decir que, en la coyuntura actual de 
agresión, en la que el imperio nos sitúa desplegando todo su 
poderío para hacernos regresar al pasado, ambos están amenaza¬ 
dos. 

El nuevo modo de hacer teología y de expresar la presencia 
de Dios vivo en la Nicaragua revolucionaria, parece estar en con¬ 
sonancia con el «estallido» popular que ha introducido la revolu¬ 
ción al interior de la sociedad. Esta se renueva —no por decreto, 
sino porque el dinamismo popular ha sido liberado y hace posible 
en Nicaragua vivencias y realizaciones que son utópicas en otras 
sociedades. 

La sociedad nicaragüense de hoy no puede pensarse, por 
ejemplo, sin la educación popular, que ha puesto en marcha una 
nueva pedagogía a partir de la alfabetización y se continúa con 
la educación de adultos. La Nicaragua de hoy es también la de 
los programas «De Cara al Pueblo», durante los cuales el presi¬ 
dente lo escucha, y el pueblo sabe que es su deber expresarse 
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sin miedo, hacer sugerencias y plantear problemas delante de 
todo el gabinete presidencial. 

El pueblo ha recuperado la palabra junto con su dignidad, o 
podríamos decir que ha recuperado la palabra como parte de su 
dignidad, y se expresa poéticamente en los talleres populares de 
poesía (aún en el Ejército Popular Sandinista), a través del perio¬ 
dismo popular, en la organización del barrio y del gremio y en 
programas radiales y televisivos. 

El pueblo actúa también organizado y comunitariamente en 
las jornadas populares de salud, en la recolección de café y el 
algodón, e igualmente en la defensa del país. 

Esta dinámica nueva de la sociedad nos lleva a preguntarnos 
sobre el futuro de la evangelización y la manera de reflexionar y 
acompañar desde la fe al pueblo en su proceso de transformación 
social. En la actualidad podríamos decir que el pueblo, al apro¬ 
piarse la Palabra de Dios, ha rescatado el Evangelio de la inter¬ 
pretación de las clases dominantes, pero que éste todavía no está 
«liberado» en su totalidad. ¿Puede entonces la Iglesia evangeli¬ 
zar a un pueblo que va alcanzando una mayor madurez, respon¬ 
sabilizándose cada día de su proyecto histórico? ¿Qué teología 
puede hacerse en Nicaragua, si no es desde la dinámica popular, 
para que el pueblo reconozca su propia experiencia de Dios y 
Dios pueda seguirse manifestando en nuestra historia como el 
Dios de los pobres y de la Vida? 

Para los cristianos en general, para la iglesia toda, más aún 
para la mujer, hay, pues, nuevos desafíos que se plantean al 
quehacer teológico. Dios se ha ido manifestando en nuestra his¬ 
toria —hemos visto su paso— y seguimos siendo testigos de su 
presencia salvífica y amorosa en favor de nuestros hermanos más 
pobres hasta el punto de que podríamos decir que a mayor revo¬ 
lución, corresponde también mayor revelación. ¿Dejará la Iglesia 
de seguir secuestrando al Señor por miedo a que su presencia la 
lleve también a transformarse o a desnudarse delante de El, 
como el Dios de la Historia? Ese es nuestro gran desafío. 


La mujer y la revolución nicaragüense 

Este desafío, común a todos los cristianos, nos lleva a pregun¬ 
tarnos de qué manera afecta a la práctica de fe de la mujer en la 
iglesia. Esta pregunta es no sólo importante, sino necesaria y 
urgente, si consideramos que mientras en la nueva sociedad se 
produce un cambio radical que abre nuevas perspectivas a la par- 
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ticipación de la mujer, en la Iglesia institucional, por el contrario, 
se ha producido un proceso de involución que se acentuó con el 
triunfo de la revolución. Así podemos observar que a medida 
que la revolución ha ido consolidándose y abriéndose a la organi¬ 
zación popular, para que irrumpan los pobres como dueños de 
su propio destino y potencien con su fuerza creadora y su chispa 
indígena el camino por donde transita hoy el florecimiento de 
una cultura popular, pareciera que, en la misma medida, la jerar¬ 
quía de la Iglesia ha ido cerrando puertas y desempacando nor¬ 
mas que estaban en desuso, y que no tienen nada que ver con el 
Evangelio de Jesús. Volvieron a aparecer la censura, la desauto¬ 
rización y la excomunión, la intolerancia y la represión de sus 
propios agentes de pastoral, tratándoles como a extraños en su 
propia casa; poniéndose así contra la corriente liberadora de los 
pobres, como si el instinto de conservación de los sectores domi¬ 
nantes la hubiese contagiado con su miedo: miedo a la corriente 
de transformación histórica, por donde pasa, sin embargo, el Se¬ 
ñor con su Espíritu que da vida y hace nuevas todas las cosas. 

Desde la actual coyuntura de la Iglesia en Nicaragua hoy, y 
teniendo en cuenta las modificaciones que se produjeron en su 
interior con la opción preferencial por los más pobres de nuestro 
pueblo, podemos hacer tres preguntas en relación a la situación 
de la mujer en la iglesia de la Nicaragua revolucionaria. 

En primer lugar podríamos preguntarnos: ¿qué cambios se 
produjeron para la mujer en la Iglesia en los años sesenta, cuan¬ 
do se llevó a cabo la apropiación de la Palabra de Dios por los 
sectores populares? Y ¿cómo viven las mujeres que se compro¬ 
metieron con la causa de los pobres en ese período la involución 
que hoy vive la iglesia? Y finalmente, ¿cuáles son las perspecti¬ 
vas que se plantean para ellas actualmente al interior de la 
Iglesia? 

Para situar mejor este fenómeno, el de la mujer en la Iglesia 
y el del proceso de cambio eclesial experimentado por un amplio 
sector en los años sesenta, es preciso señalar que, al referirnos a 
la mujer, escogemos dos estratos de la población femenina al 
interior de la Iglesia: 

a) el de los agentes pastorales femeninos, pertenecientes a 
las diferentes órdenes religiosas. 

b) el de las mujeres comprometidas al interior de las comu¬ 
nidades eclesiales de base. 

Una primera observación se impone en relación al comporta¬ 
miento de la mujer al interior de la Iglesia en los años sesenta. 
La apropiación de la Palabra de Dios por los sectores populares 
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dentro de las comunidades eclesiales de base impacto en forma 
particular la conciencia de la mujer, cuya participación fue siem¬ 
pre más activa y más numerosa que la del varón. 

Desde esa experiencia, las mujeres laicas de las comunidades 
de base se fueron comprometiendo con el proceso de transforma¬ 
ción social que se iba produciendo en el país y jugaron un rol de 
protagonistas en el movimiento popular que se iba desarrollan¬ 
do. Identificando la causa de Jesús con la causa de los pobres, 
vanguardizaron movimientos populares como AMPRONAC 
(Asociación de Mujeres Nicaragüenses Ante la Problemática Na¬ 
cional) y desde ahí tomaron las calles en defensa de los campesi¬ 
nos desaparecidos y torturados por la dictadura somocista en las 
montañas del norte del país. 

Al participar en estas luchas populares por el advenimiento 
de la justicia, las mujeres experimentaron el potencial liberador 
de la fe en Jesús; desarrollaron su conciencia de mujeres como 
sujetos históricos de su propia liberación e intuyeron cómo ésta 
estaba ligada primordialmente a la liberación global del pueblo. 
Entendieron también mejor la responsabilidad eclesial en el esta¬ 
blecimiento de un nuevo orden social más en consonancia con el 
Evangelio. Y, al movilizarse por el hermano oprimido, llevaron 
con ellas la Iglesia a la calle y a la organización popular. 

De esta manera, las mujeres se situaron en la Iglesia, como 
personas sujetos, asumiendo nuevos roles aún no explicitados en 
la pastoral tradicional de la Iglesia. Así provocaron casi imper¬ 
ceptiblemente una ruptura de modelos socio-pastorales, posibili¬ 
tando también, junto con los cristianos varones de las CEBs, la 
irrupción de los pobres en la Iglesia. Un nuevo Pentecostés se 
estaba produciendo en la Iglesia, pero la burocracia eclesial em¬ 
pezó a entrar en crisis con la llegada del Espíritu, que entraba 
acompañado de los pobres y de las mujeres. 

En lo que se refiere al sector femenino de las órdenes religio¬ 
sas, no todas se comprometieron de la misma manera, podemos 
decir que su acción se situó en el campo de la educación libera¬ 
dora: en las comunidades eclesiales de base, en los barrios popu¬ 
lares, impulsando la concientización e iniciando programas de 
alfabetización, despertando la conciencia de jóvenes y padres de 
familia en los colegios católicos, y desde ahí cuestionando su pa¬ 
pel y el de la iglesia en la sociedad. 

En la medida que los agentes de pastoral femeninos se fueron 
metiendo en el trabajo social de los barrios populares, se iban 
desarrollando también su conciencia y se movían hacia acciones 
más liberadoras. Se produjo también una emigración del centro 
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de las ciudades a los barrios populares y al campo. Se participó 
en huelgas y en tomas de iglesias, como protesta contra la repre¬ 
sión que sufrían los jóvenes y los pobres en general. Se hicieron 
también presentes en las organizaciones populares y en el acom¬ 
pañamiento del pueblo, cuando éste fue madurando en su lucha 
por la liberación. 

En el informe de una asesora de pastoral juvenil sudamerica¬ 
na que visitó Nicaragua en 1971, encontramos consignado lo si¬ 
guiente: «El 26 de abril los estudiantes de los colegios religiosos 
se tomaron sus colegios —sus asesores (hombres y mujeres) esta¬ 
ban con ellos — . Lo hicieron en demanda de la libertad de los 
reos políticos y exigiendo solución al problema de los expulsados 
de la universidad. Al día siguiente se generaliza la toma de cole¬ 
gios en todo el país y 30.000 estudiantes quedan paralizados. 
E113 de mayo, siete reos políticos, miembros del Frente Sandi- 
nista de Liberación Nacional, quedan en libertad. Algunos cole¬ 
gios del Estado fueron desalojados por la Guardia Nacional; lo 
mismo sucede con la catedral y otras iglesias». 

El mismo informe señala que de los seis colegios donde el 
movimiento juvenil era más fuerte, cinco eran de mujeres y uno 
sólo de varones, y de los asesores de estos grupos juveniles, dos 
eran sacerdotes y los demás religiosas. El informe añade: «sobre 
los asesores, en general, por esos contactos con los asesores 
(hombres y mujeres, ellas más numerosas) se llegó a la siguiente 
conclusión: Es el único país en Centroamérica donde realmente 
existe un equipo de asesores (hombres y mujeres, ellas más nu¬ 
merosas), que se reúnen, se apoyan mutuamente, y tienen una 
visión bastante crítica de la realidad, y como se darán cuenta por 
un relato anterior, son hasta ahora el elemento más dinamizador 
del movimiento» 5 6 . 

Con la participación de los agentes femeninos de pastoral, en 
la concientización, la organización y el acompañamiento del pue¬ 
blo en 1 a lucha, por su liberación, podemos decir que ayudaron a 
que se instaurara un nuevo modo de presencia de Iglesia en me¬ 
dio del pueblo de Dios: 

Realizaron una educación en la fe, de cara a la realidad de 
opresión que vivía el pueblo. Expresaron desde su testimonio la 
presencia amorosa del Señor por el más pobre y, mientras anun¬ 
ciaban una Buena Noticia para los pobres, fueron evangelizadas 


5. Ana María Peña, MIEC (Colombia). 

6. Ibid. 
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a la vez por ellos y se produjo así un movimiento dialéctico: 
nosólo en lo que se refiere al anuncio del Evangelio, sino tam¬ 
bién en la interacción entre la realidad de opresión y la pobreza 
del pueblo y las instituciones religiosas, que se vieron obligadas 
a regresar hacia el pobre para ponerse a su servicio. 

Estos agentes femeninos de pastoral desarrollaron entonces 
un nuevo liderazgo eclesial y llevaron el corazón de la iglesia a 
la periferia, donde el pueblo se encontraba, y jugaron un papel 
de protagonistas en la lucha del pueblo, acompañándolo pasto¬ 
ralmente en la corriente histórica de liberación que Dios susci¬ 
taba. 

Desde esta inserción con los hermanos y hermanas más po¬ 
bres, uno y otro sector de mujeres en la Iglesia estuvo más dispo¬ 
nible para ponerse al servicio del proyecto de los pobres cuando 
triunfó la revolución. Ambos sectores se comprometieron en los 
diferentes servicios que generaba la Revolución para los pobres. 
Al no tener ningún poder eclesial, se situaron dentro del proyec¬ 
to de los pobres con mayor disponibilidad. Pudieron así recono¬ 
cer el paso del Señor en la victoria del pueblo y celebrarlo con 
gozo pascual. 

«Dios ha pasado por Nicaragua actuando con brazo poderoso 
y libertador. Signos de su presencia maravillosa en medio de 
nuestro pueblo en lucha han sido y siguen siendo: el hambre de 
justicia de los pobres y oprimidos, la valentía, la presencia de la 
mujer, el ejemplo de unidad, la hospitalidad y compañerismo, la 
responsabilidad con la que cada cual ha asumido su tarea en la 
reconstrucción y por último la generosidad en la victoria y la 
alegría preñada de esperanza que hace soñar al pueblo entero en 
una mañana mejor para todos y no sólo para unos pocos». (Men¬ 
saje de la Conferencia Nacional de Religiosos de Nicaragua tras 
el triunfo de la Revolución). 

La Iglesia institucional, al distanciarse de las esperanzas y 
sufrimientos deJ pueblo, se distanció también de sus agentes de 
pastoral más conscientes y se dejó contagiar por el temor parali¬ 
zante de las clases dominantes. El Señor de la Historia nos mo¬ 
vía, en cambio, por la presencia de su Espíritu a asumir con 
esperanza el proyecto de los pobres. 

Este momento de crisis eclesial es, sin duda alguna, desafian¬ 
te para las mujeres cristianas en la Iglesia. Las actitudes de la 
jerarquía de la Iglesia nos coloca en una situación de conflictivi- 
dad, que sólo puede ser superada con la esperanza que nos viene 
del Señor de la Historia, cuyo Espíritu nos mueve a buscar unos 
nuevos cielos y una tierra nueva. Las mujeres, si queremos ser 
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fieles a Jesús, tenemos que ser fieles a los pobres y colocarnos 
ahí donde el pueblo pobre construye su esperanza. 

Hoy por hoy, la mujer en la Iglesia de Nicaragua está exclui¬ 
da de tener poder de decisión, poder que se acumula en la perso¬ 
na de unos pocos. Ello plantea un serio desafío acerca de un 
nuevo modelo de Iglesia que dé cabida al pobre y a la mujer. 
Puede ser que nuestro lugar, en este momento, sea en medio de 
la historia del pueblo pobre, más que dentro de las propias es¬ 
tructuras eclesiales cuyo espacio se cierra al pobre. Sería incluso 
sospechoso si la mujer tuviese un espacio donde el pobre no lo 
tiene, y situarse al lado del pobre significa situarse en la perspec¬ 
tiva del Reino. Esto es difícil de entender si consideramos que 
en otras latitudes las mujeres piensan su lugar en la iglesia desde 
una perspectiva institucional y no profética. No obstante, para la 
iglesia conlleva un desafío acoger en su interior a amplísimos 
sectores del pueblo cristiano, particularmente a los sectores más 
conscientes de la población femenina. 

Corren tiempos nuevos, tiempos para no desgastarse ponien¬ 
do vino nuevo en odres viejos. Este es un tiempo pascual, tiempo 
de paso de la esclavitud hacia la libertad, un tiempo para anun¬ 
ciar que la piedra del sepulcro ha sido removida y el Señor está 
en medio de nosotros: allí donde el pueblo defiende la vida, mul¬ 
tiplica el pan y los peces, da salud a los enfermos y enseña al que 
no sabe para que se abran sus ojos. 

Si miramos el proceso de los pobres, encontramos ahí a muje¬ 
res de Iglesia comprometidas eji la alfabetización y en la educa¬ 
ción de adultos, en la salud, en asentamientos campesinos, en 
las fronteras del país en medio de la agresión, abriendo espacios 
y ayudando a la Iglesia a ser realmente de los pobres y a su 
servicio. Esta es una experiencia nueva, cuyas consecuencias no 
podemos aún medir. Cabría entonces preguntarse, en la perspec¬ 
tiva de San Francisco de Asís: ¿se dejará reconstruir la Iglesia de 
parte del pobre y oprimido con el aporte de la mujer? 
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Los nuevos problemas de fe de un pueblo 
revolucionario, liberado y agredido 


María López Vigil 


Mi aporte será compartir con ustedes algunas preguntas que 
me hago y que siento que otros se hacen o se vienen haciendo 
desde hace algún tiempo. Voy a pensar en voz alta. Pero, antes 
de hacerlo, quisiera señalar mis límites. 

En primer lugar, estoy convencida de que la Iglesia de los 
pobres en Nicaragua debe de ser, ante todo, una Iglesia campesi¬ 
na, por ser este actor social el que está más capacitado para 
sintetizar cristianismo y revolución y por ser un sector cada vez 
más priorizado por el proyecto de cambios revolucionarios. Y 
ahí está el límite que quería señalar, tanto para mí como para la 
mayoría de los que aquí participan: tenemos, aun sin quererlo, 
planteamientos urbanos. Ya sabemos que Nicaragua es un país 
campesino y que Managua, aun siendo capital, tiene mucho de 
pueblo de campo, pero... es más urbana que el resto del país. 
Desgraciadamente, yo no hablo desde la Iglesia campesina que 
hoy es y que puede ser mañana. Pero sí quiero partir de esa 
convicción: en el campo y entre los campesinos veo más capaci¬ 
dad de fermento para la Iglesia que aquí, en esta Managua, que 
cuenta con la cuarta parte de la población del país, pero que por 
circunstancias que conocemos bien, ha marcado una reflexión 
teológica y una problemática pastoral muy conflictiva, muy dis¬ 
torsionada, muy polarizada. 

Como un segundo límite, decir que llegué a Nicaragua a co¬ 
mienzos de 1981 y que es a partir de ese momento que puedo 
hablar desde una experiencia directa. Chico Lacayo decía ayer 
—y nos animaba al decirlo— que ser nicaragüense es cada vez 
más una opción, una vocación y no es cuestión de un pasaporte. 
Sin embargo, no quiero dejar de señalar esa limitación en lo que 
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voy a decir: nicaragüense por vocación, empecé a conocer la pro¬ 
blemática cristiana y teológica, la problemática de esta Iglesia, 
tan sólo desde 1981. Es un límite y lo señalo. 


I. Algunas preguntas previas 

1. ¿Estamos ya en fase de sistematizar una reflexión teológica? 

Después de esto, quiero abrir algunas preguntas. La primera 
que me vengo haciendo y que me preocupa mucho es ésta: ¿Es¬ 
tamos ya en Nicaragua en fase de sistematizar una reflexión teo¬ 
lógica propia o estamos aún en una fase previa? Esta pregunta la 
hago a partir de la constatación del enorme vacío que hay en 
Nicaragua de materiales capaces de generar teología, del vacío 
de herramientas que proporcionen al pueblo un cuadro teológico 
masivo y apropiado a la realidad que vivimos. Podemos hacer 
planteamientos hermosos sobre fe y revolución, pero cada día 
vemos a una masa mayoritaria que tiene todavía disociada la 
religión y el compromiso, ya no sólo revolucionario, sino el mis¬ 
mo compromiso comunitario. Hay mucho que hacer y desde esa 
urgencia, preferiría yo, quizá simplificando, que de aquí saliera 
un catecismo de la Iglesia de los pobres antes que un tomo de 
teología de la liberación desde Nicaragua. Si a mí me dan a ele¬ 
gir, elijo lo primero, aunque me gustaría que pudieran hacerse 
las dos cosas. Pero a diario experimentamos cómo en Nicaragua 
ha faltado un acompañamiento de la conciencia cristiana en base 
a materiales de reflexión, de formación, que abundan en otros 
países latinoamericanos y que aquí nunca existieron y siguen sin 
existir. Evidentemente, es el pueblo el que debe hacer teología. 
Pero para ser sujeto de la teología, el pueblo debe de estar 
equipado con una serie de herramientas previas que le permitan 
asumir esta responsabilidad. Debe de tener las herramientas y 
saber usarlas. Como fruto del aislamiento y el subdesarrollo cul¬ 
tural —también teológico— que significó el somocismo, el pue¬ 
blo de Nicaragua ha carecido de materiales de formación teológi¬ 
ca populares. Y debemos hacerlos ahora. No pienso en libros de 
teología. Pienso en algo como ese catecismo que he dicho. Pien¬ 
so en la necesidad de divulgar, desde una perspectiva de cristia¬ 
nismo progresista, «vidas de santos». De los santos que tienen 
algo que decirnos en esta realidad. Recuerdo aquellos muñequi- 
tos de «vidas ejemplares» que se publicaban en México y llena¬ 
ron todo el continente. Transmitían una teología verdaderamente 
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pasiva, reaccionaria, pero la gente leía aquello y simpatizaba con 
aquellos santos. O le resultaban antipáticos, precisamente por 
esa teología empolvada y anticuada que había allí... Pero hay 
que hacer materiales de ésos, sencillos, con nuestros santos, en¬ 
formas de comic, narrando la vida de nuestros santos de la Igle¬ 
sia de los pobres, que ya son tantos. Esta narración teológica de 
vidas de santos puede ayudarnos a ir cambiando la conciencia 
cristiana masiva. Esta escasez de materiales y este desafío de 
hacerlos y hacerlos bien me preocupa mucho más que nuestra 
propia reflexión teológica «más alta», que la sistematización de- 
nuestra teología en libros. Me preocupan mucho más esos mate¬ 
riales con los que el pueblo va a poder hacer teología. 


2. ¿Ya es cierto que «entre cristianismo y revolución no hay 
contradicción»? 

Una segunda pregunta, relacionada en parte con esto y que 
es pregunta previa, o pregunta de la que hay que partir, antes de 
cualquier investigación teológica aquí en Nicaragua. La pregunta 
nace de esta vivencia: los que vinimos después del triunfo revolu¬ 
cionario, hemos visto y oído en Nicaragua algo cualitativamente 
distinto a lo que era antes del triunfo. También en el terreno de 
la fe. No me cabe duda de esto. La revolución ha supuesto un 
cambio cualitativo en la vivencia de la fe y en la percepción de la 
fe para todo el pueblo. Sin embargo, yo creo que no es cierto 
que «entre cristianismo y revolución no hay contradicción». Que 
eso no es cierto todavía. Creo que entre cristianismo y revolución 
sí hay contradicción. Y que esa contradicción no es sólo la que 
los representantes del cristianismo como Mons. Obando, otros 
obispos, sacerdotes y religiosos reaccionarios, plantean a la revo¬ 
lución. Hay otras contradicciones y debemos de asumirlas, en¬ 
tenderlas, enfrentarlas. Son las contradicciones que hay entre 
una práctica cristiana comprometida —y muy comprometida— 
en la insurrección y un cuadro teológico que la acompañaba y 
que no se correspondía en absoluto con esa práctica de entonces, 
mucho menos con la que le siguió: con la práctica de la reconstruc¬ 
ción. No quiero con esto dar más valor al «cuadro teológico» que 
a la práctica cristiana. No, trato de ubicarme, cuando digo «cua¬ 
dro teológico» en lo que San Pedro diría «dar razón de nuestra 
esperanza». Para sostener una práctica cristiana, para sostenerla, 
continuarla y convertirla en una dinámica de transformación, hay 
que saber «dar razón» de esa esperanza, tener un cuadro teológi- 
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co acomodado a esa práctica. Y esa dialéctica, esa nivelación 
continua entre praxis-teoría, no se da en Nicaragua. En general, 
la «razón» con que aún hoy se explica la esperanza de los cuadros 
cristianos comprometidos es muy débil. Tan débil que para mu¬ 
chos quedó obsoleta a los pocos días del triunfo revolucionario. 
Entre los que siguen a Mons. Obando no todos son reacciona¬ 
rios. Hay muchas personas que simpatizan con la revolución y 
siguen a Mons. Obando, porque entienden que allí está la reli¬ 
gión, la fe, Dios... ¿Qué pasa? ¿Hemos asumido suficientemente 
esas contradicciones y somos capaces de aportar luz para resol¬ 
verlas, sin choques negativos, sin excesivas polarizaciones? 


3. ¿Somos capaces de «hablar en lenguas» a este pueblo revolu¬ 
cionario? 

Y por ahí, reflexionando sobre estas contradicciones y com¬ 
plejidades en las que se expresa la relación fe-política en Nicara¬ 
gua, se me presenta otra pregunta, otro desafío. Creo que ante 
esta complejidad, estamos todos llamados a «hablar en lenguas», 
como dirían los carismáticos. Porque en la teología también se 
trata de un problema de lenguaje, del lenguaje teológico que 
empleamos. La revolución tiene que llevarnos a los cristianos a 
hablar en lenguas, a saber hablar en lenguas. Nuestra teología, 
nuestra propuesta teológica, no sólo debe de ser capaz de neutra¬ 
lizar, de desarticular la falsa teología de esa burguesía politizada 
que se ha puesto una careta religiosa para hacer política. Nuestra 
teología no sólo debe de aportar a la «lucha ideológica», como 
hemos aprendido a llamarla. Si sólo nos quedamos en esa lucha, 
en esa confrontación, estamos dejando fuera a la mayoría del 
pueblo. Hay que saber hablar en lenguas a esa masa enorme del 
pueblo que tiene una conciencia religiosa muy tradicional y que 
acude tal vez al mismo acto religioso al que acude el burgués 
politizado con careta religiosa. A veces no sabemos hablarle a 
esa masa, no sabemos decirle nada. ¿No tenemos teología para 
ellos? Y así, hemos llegado a claudicar en muchos de los temas 
de nuestra fe y los hemos «entregado» a la Iglesia tradicional, 
como si fueran su patrimonio. Hace poco tuve una reunión con 
muchachos de Juventud Sandinista que estudian en colegios reli¬ 
giosos. Un muchacho planteaba que en los templos reaccionarios 
los curas reaccionarios hablan mucho de ángeles, del cielo, del 
Espíritu Santo... Repetía mucho lo del Espíritu Santo. Entonces 
le dije que el Espíritu Santo no era de los reaccionarios y que me 
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dijera algo sobre el Espíritu desde una visión progresista. Abso¬ 
luto silencio de él. y de todos. Nada tenían que decir sobre el 
Espíritu Santo... Hemos politizado demasiado nuestro mensaje 
teológico en estos años de revolución y lo hemos ido reduciendo 
y, a veces, no sabemos decir nada ni hemos enseñado a decir 
nada sobre los milagros de Jesús, sobre el Espíritu, sobre la virgi¬ 
nidad de María, sobre el cielo y el infierno... Tenemos que dar 
respuestas inteligentes a todo esto, desde nuestra esperanza, des¬ 
de una teología de la liberación. Pienso que en lo teológico hay 
infinitos campos que no han sido llenados y que, porque no tocan 
directamente la lucha ideológica planteada por la revolución, no 
los hemos sabido o querido llenar... Llenarlos sería quizá «hablar 
en lenguas». Hay que «hablar en lenguas» para que los devotos 
de la Sangre de Cristo también nos entiendan la teología de la 
que hablamos, la Iglesia que queremos construir. Muchos perci¬ 
ben a la Iglesia de los pobres como una especie de sucursal reli¬ 
giosa del Frente Sandinista. En la actual polarización eclesial ha 
sido inevitable esto, en cierto sentido, pero también ha sido des¬ 
cuido teológico nuestro. Hemos de elaborar una teología y dar 
herramientas para que el pueblo elabore una teología que sepa 
hablar en lenguas al creyente progresista, al creyente tradicional 
y también al no creyente, al ateo, como le queramos llamar. A 
él también debemos saber «dar razón de nuestra esperanza» des¬ 
de esta compleja realidad social nicaragüense. 


4. ¿Cómo recuperar la «memoria histórica» de nuestro pueblo? 

Quiero también reforzar algo que ya se ha señalado aquí y 
que será útil tener en cuenta en cualquier investigación teológica 
que se pueda plantear. Es importante la recuperación de la me¬ 
moria histórica. Que los protagonistas de la Iglesia de los pobres 
en tiempos del somocismo narren su experiencia: eso es necesa¬ 
rio. Von Rad, el gran teólogo bíblico protestante, dice que «la 
mejor teología es la narración». Siempre se me quedó grabado 
eso y siento que tiene una enorme razón. Aquí hay una mina de 
riquísimas narraciones que no están explotadas. No hagamos es¬ 
peculación, divulguemos la narración de los creyentes de la ciu¬ 
dad y del campo pero no sólo recojamos las narraciones de la 
experiencia de la fe en el somocismo, sino las vivencias actuales, 
cuando son otras las preguntas y otra la situación. Hacer teología 
a partir de la narración de una experiencia vital no es fácil. No 
basta con abrir una grabadora y poner a una persona a contar 
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Amaneció por el fulgor de la sangre 



cómo vive su fe, cuáles son las claves de su fe, en dónde asienta 
su esperanza... Requiere una cierta técnica para que el producto 
obtenido sea realmente una lectura teológica de una vida y de la 
acción de Dios en ella. A muchas de las preguntas nuevas que la 
teología de la liberación encuentra aquí en Nicaragua debemos y 
podemos responder más que con teoría, con narración. Faltan 
esas narraciones. 


5. ¿Somos capaces de superar nuestro fundamentalismo bíblico 

sandinista ? 

Otra pregunta me hago. Creo que la teología que hemos he¬ 
cho desde el triunfo revolucionario tiene mucho de fundamenta¬ 
lismo bíblico. Con facilidad, las comunidades elaboran una teolo¬ 
gía, cuando leen comunitariamente la Biblia, que está marcada 
por un «fundamentalismo sandinista» que establece un paralelis¬ 
mo casi mecánico entre el texto bíblico y lo que se vive en Nica¬ 
ragua. Esta lectura teológica de la Biblia carece muchas veces de 
autonomía y está determinada por las imágenes históricas sandi- 
nistas, que se superponen a la misma Biblia. Quizá hago un poco 
de caricatura, pero la caricatura señala los rasgos básicos y per¬ 
mite ver mejor lo más destacable. Por otra parte, en la teología 
que hemos hecho desde el triunfo hemos insistido demasiado en 
eclesiología y en una eclesiología táctica, de respuesta, defensiva 
a veces, cuando en Nicaragua es mucho más urgente la divulga¬ 
ción de una Cristología renovada. Creo que el modelo de Iglesia 
con el que competimos, con el que polemizamos diariamente, 
frente al que queremos presentar y ser una alternativa, ese mo¬ 
delo de la jerarquía, no puede ser cuestionado directamente des¬ 
de «otra» eclesiología, sino desde una Cristología. 

Para desmontar a Mons. Obando de su trono de autoridad y 
legalismo es imprescindible antes tener otra imagen de Jesús. Si 
en la conciencia del pueblo Jesús sigue siendo un Dios disfrazado 
de hombre, solemne, milagrero, lejano, es imposible que Mons. 
Obando sea cuestionado en lo fundamental de su manipulación 
religiosa. Depende mucho de la imagen que una persona tenga de 
Jesús el que pueda irse liberando de muchas de las ideas que blo¬ 
quean su conciencia religiosa y le impiden la libertad de los hijos 
de Dios frente a la autoridad jerárquica. No puede coexistir con 
una mentalidad progresista y revolucionaria un Jesucristo como 
aquel que imaginan y en quien creen muchos de nuestros cristia¬ 
nos. Nos falta insistir en una Cristología renovada, que asuma 
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la humanidad —tan desconocida y menospreciada— de Jesús, 
que conozca la realidad social en la que surgió su mensaje, que 
tenga en cuenta las novedades históricas de su mensaje, etc. He¬ 
mos hablado demasiado ya de la Iglesia y de los obispos y hemos 
hablado muy poco de Jesús. Esta falla, sin duda, marca límites 
para una reflexión teológica nueva en Nicaragua. 


6. ¿Somos capaces de hacer teología con humor? 

Y antes de terminar estas preguntas iniciales, nacidas de la 
experiencia aquí, preguntas que sólo esbozo y que requerirían, 
naturalmente, de una mayor profundización, una sola anotación 
a algo que también se mencionaba ayer, cuando Chico Lacayo 
nos describía al pueblo nicaragüense. Acumuló para retratarlo 
muchísimos rasgos. Yo siento que le faltó uno, que me parece 
que hay que tener muy en cuenta al momento de plantearnos 
una investigación teológica aquí, en Nicaragua. El pueblo nicara¬ 
güense es irreverente. Irreverente en el mejor sentido de la pala¬ 
bra. Es decir, que es un pueblo que no endiosa, que sabe relati- 
vizar, que no construye ídolos. Creo que hay en esto una clave 
teológica importantísima, que es la del humor. No hay teología 
si no hay humor. No hay madurez humana y, por tanto, no hay 
madurez teológica, si no hay humor. El día en que la teología 
introduce el humor nos deja inmunizados contra todo tipo de 
fanatismos, fanatismos de derecha o de izquierda, porque hay 
fanatismos de los dos signos y ambos son muy peligrosos. Este 
pueblo profético de quien hablamos, el pueblo nicaragüense, tie¬ 
ne en su sustrato cultural un elemento clave para ser sujeto de 
una sana y vital teología, ésa que pasa por el sentido del humor. 
Bueno, para profundizar en este tema de la teología y el humor 
yo no encuentro nada mejor que remitirnos todos a los últimos 
capítulos de esa obra genial de Humberto Eco que es El nombre 
de la rosa. 


II. Algunos aspectos de una teología de la liberación 
desde Nicaragua 

Una teología de la liberación desde Nicaragua tiene que cam¬ 
biar la óptica en la que habitualmente se ha situado la reflexión 
teológica latinoamericana de estos años. Y aquí entraríamos ya 
en algunas preguntas más de fondo, que también deben de ser 
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profundizadas más. Nicaragua —y eso está claro— puede hacer 
un aporte decisivo a la teología de la liberación continental. Pre¬ 
cisamente por la situación original y nueva de todo lo que aquí 
ocurre, novedad que cuestiona a la teología de la liberación. La- 
teología de la liberación nos enseñó a pensar y a actuar desde la 
dialéctica de la denuncia-anuncio. Pero las circunstancias de la 
mayoría de nuestros países —de todos, prácticamente— han he¬ 
cho que pusiéramos el énfasis máximo en la denuncia, el acento 
máximo en la oposición más que en la participación; el esfuerzo 
máximo en la promoción de organizaciones comunitarias más 
que en la inserción en organizaciones que ya tienen su propia 
dinámica. 


1. Una teología desde una revolución que ha triunfado 

No podemos olvidar que la teología de la liberación nació del 
clamor de pueblos sometidos, oprimidos y creyentes. Y desde 
esa clave de lucha contra la opresión, desde esa clave del éxodo, 
con la que el pueblo enfrenta al Faraón y lucha por romper las 
cadenas de la esclavitud, desde esa clave, hemos hecho la teolo¬ 
gía de la liberación durante todos estos difíciles años. Pero para 
Nicaragua todo eso no es ya la óptica. El marco, los énfasis, han 
de ser otros. 

Nosotros ya no tenemos que oponernos al poder, ni hacer de 
la denuncia del poder injusto la tarea, la palabra y el desafío. 
Claro que habrá que mantener ese principio cristiano de que «el 
poder corrompe» —tiene virtualidad de corromper—, pero la si¬ 
tuación es ya sustancialmente otra. Y las preguntas que nacen de 
esa nueva situación son también otras. ¿Cómo enfrentar el po¬ 
der? No: ¿Cómo participar en el poder y desde esa participación 
hacer del poder un auténtico servicio? Porque está claro que no 
porque «estemos en el poder» ya el poder automáticamente es 
un servicio y se han superado mecánicamente las tentaciones que 
trae el poder, la tentación del control, la de los privilegios, la del 
dinero... Hay muy poca reflexión sobre esta relación del cristia¬ 
no con el poder desde actitudes positivas de colaboración y de 
participación. Aquí tenemos la práctica, tenemos ejemplos y vi¬ 
vencias, podemos tener «narraciones ejemplares». El desafío 
es darle cuerpo a esa experiencia con una reflexión adecuada. 
Y no vale que nos escudemos diciendo que el poder al que 
ahora denunciamos y al que nos enfrentamos es el poder impe¬ 
rialista, el norteamericano, porque a veces un enemigo tan 
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lejano se puede convertir en una tentación para evadir los desa¬ 
fíos concretos del enemigo cercano. Y, en último término, del 
más cercano de todos: el que llevamos en nosotros mismos, am¬ 
bicioso de las ventajas del poder y no de sus sacrificios. 


2. Una teología desde una revolución que se defiende con las 
armas en la mano 

También es muy importante la pregunta que surge de la par¬ 
ticipación en el ejército, en la guerra, en el uso de las armas para 
consolidar el poder alcanzado. La teología de la liberación que 
aprendimos y que nos fue formando, nos enseñó a mirar a los 
ejércitos como la expresión máxima de la represión injusta y nos 
ha enseñado a manejarnos en una clave de guardar distancia de 
las armas. Pero aquí en Nicaragua todo cambió. Tenemos un 
ejército popular. Imperfecto, con las mañas que pueden dar las 
armas, pero, como institución, este ejército es algo distinto a los 
ejércitos latinoamericanos a los que denunciamos y combatimos. 
Eso es muy novedoso, tremendamente novedoso. Tenemos la 
práctica cristiana de miles de cristianos que son parte de ese ejér¬ 
cito. El desafío es dar un cuerpo de reflexión consistente frente 
a esta situación tan nueva. No lo pagamos teóricamente, especu¬ 
lativamente. Recurramos a la narración teológica. ¿Cómo anun¬ 
ciar la vida dentro del ejército y con armas que sabemos que 
algún día deberemos transformar en arados? ¿Qué diques poner 
para que el enemigo violento del que nos defendemos no nos 
contagie con su violencia? ¿Cómo mantener ese horizonte utópi¬ 
co en coyunturas tan marcadas por la guerra y su lógica? Que 
nos den el material teológico los que están viviendo en su carne 
estas preguntas y estas experiencias. 


3. Una teología que replantea el problema de la identidad cristiana 

Y hay otra gran pregunta en relación a las tareas a las que 
nos empujó la teología de la liberación en la que nos formamos. 
Construimos con ella una Iglesia partícipe de las luchas popula¬ 
res, espacio para la organización de los pobres, promotora, con- 
cientizadora. Aquí, aunque seguimos siendo todavía una Iglesia 
así, sabemos que la meta no es ésa exactamente. Actualmente, 
el Estado sandinista no es capaz de asumir toda la organización 
popular, pero vamos poco a poco a una sociedad donde nuestra 
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tarea cristiana más que la de organizar será la de insertarnos en 
la organización, más que promover la organización será integrar- « 
nos en ella. La perspectiva es muy diferente. Y es clave el cam¬ 
bio de perspectiva, porque los cristianos estamos muy acostum¬ 
brados a pensar promocionalmente, paternalistamente en cierto 
sentido, a pensar la liberación siendo nosotros los promotores de 
esa liberación. 

Esta revolución, sin afán de competencia, por ser un proyecto 
nacional y cultural en su sentido más amplio, nos ha dado nuevos 
símbolos, nueva «liturgia», nuevos santos, nuevos mártires, un 
nuevo calendario con nuevos tiempos... Toda esta situación es 
desafiante. Y nos tiene que obligar a reflexionar. Falta reflexión 
sobre la identidad cristiana en una nación que empieza a ser 
independiente con toda la simbología nueva que trae este naci¬ 
miento. Y hemos de reconocer que la Iglesia de los pobres en 
Nicaragua no ha sido especialmente creativa a la hora de generar 
símbolos adecuados a la nueva realidad. Excluyo, naturalmente, 
esta nueva experiencia, que aún estamos viviendo, del ayuno del 
Padre Miguel —un fuerte signo— esta realidad de la insurrección 
evangélica con su ocote encendido... Mucho debemos aprender 
de esta experiencia. Pero, en general, hemos dejado muy aban¬ 
donados, por ejemplo, los sacramentos para hacer de ellos litur¬ 
gias vivas, nuevas, ricas, apropiadas —no politizadas— a esta 
nueva sociedad que construimos. Hay mucho margen de creativi¬ 
dad en una situación así y aún no hemos aprovechado plenamen¬ 
te estos «momentos oportunos». 

Mencioné lo de la identidad cristiana. Por ahí van otras pre¬ 
guntas y reflexiones pendientes. Sabemos que no somos «el opio 
del pueblo». Ni queremos serlo ni somos considerados como ta¬ 
les por los que no son creyentes. No somos el opio. Pero sabe¬ 
mos también que nosotros —como cristianos— no somos tampo¬ 
co «el corazón de una sociedad sin corazón». Porque esta socie¬ 
dad, también sin nosotros, independientemente de nosotros los 
cristianos, tiene ya su «corazón». ¿Qué somos entonces? ¿Qué 
aportamos, qué le damos a esta nueva sociedad? Toda esta pro¬ 
blemática de la identidad cristiana está de fondo en las problemá¬ 
ticas juveniles frente a la fe. No solamente está el escándalo de 
una jerarquía con miopía histórica, que les escandaliza. También 
está la pregunta sobre el qué es ser cristiano hoy aquí en Nicara- 1 
gua cuando ya la denuncia del poder no es prioridad y cuando la 
Iglesia no es la fuerza social para organizar a los pobres. ¿Qué 
me «añade» el ser cristiano?, se pueden preguntar muchos jóve¬ 
nes. ¿Hay diferencia? ¿Hay «específico cristiano»? Yo confieso 
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sinceramente que no hallo respuestas para eso, que no hallo el 
# «específico» ése por los caminos habituales por donde se puede 
hallar en otras realidades sociales. Esta revolución nos da, le da 
a los jóvenes, unos símbolos, una liturgia, una comunidad, unas 
tareas, que son mucho más ricas y totalizadoras que las que pue¬ 
de encontrar en la Iglesia. ¿Entonces...? No podemos eludir esa 
pregunta. Está en el fondo de muchas inquietudes actuales, de 
jóvenes y de no tan jóvenes. 


4. Una teología que haga enamorar de Jesús 

Y haciéndome esta pregunta sobre la identidad, vuelvo a Je¬ 
sús. La Iglesia de los pobres tiene en Jesús su símbolo, su tarea, 
su bandera. La Iglesia de los pobres tiene que predicar a Jesús, 
entusiasmarse y entusiasmar con su figura, ser su memoria viva. 
La revolución nos ha hecho enamorar de Sandino. No se entien¬ 
de esta revolución sin ese entusiasmo por la figura de Sandino, 
por la fuerza viva de su mensaje, de su ejemplo. Las coyunturas 
tan polémicas que hemos vivido en la Iglesia nicaragüense nos 
pueden haber hecho olvidar algo muy especial: tenemos que ha¬ 
blar de Jesús para seguirlo a él Más esfuerzo ponemos en denun¬ 
ciar a nuestros malos pastores que en hacer que la gente se ena¬ 
more del que es el Buen Pastor. Y esto es lo prioritario, a la vez 
que es lo estratégico. Este es el cimiento. No habrá Iglesia pro¬ 
gresista ni habrá teología de la liberación desde Nicaragua hasta 
que ese cimiento no esté extendido y consolidado. Superemos 
las eclesiologías polémicas con una Crístología que sea capaz de¬ 
ser el cimiento de la nueva Iglesia, de la nueva comunidad y de 
la nueva teología. 
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Los pobres reconstruyen la Iglesia de Cristo 







La relación vanguardia-pueblo 
como lugar teológico 


Francisco Lacayo 


Creo que vamos a terminar de entender lo que pasó, lo que 
está pasando en el Cristianismo en Nicaragua cuando termine¬ 
mos de entender lo que pasó y lo que está pasando en la relación 
entre el pueblo y su vanguardia revolucionaria. En la relación 
vanguardia-pueblo hay relaciones muy particulares que trascien¬ 
den el campo de lo que se llama político. Comencemos por el 
concepto de vanguardia y de pueblo. 

No hay una vanguardia, así, en abstracto. Hay una vanguar¬ 
dia aquí, en Nicaragua. No hay un pueblo, así, en abstracto. 
Para la revolución el pueblo fue siempre un sujeto de salvación 
histórica, pero en lo concreto. Si hay algo que marca el Frente 
sandinista es su sentido de la historia, su profundo sentido de la 
historia, y en lo concreto. 


Cómo es este pueblo 

Me parece importante tratar de caracterizar en esta investiga¬ 
ción cómo es este pueblo. En primer lugar es un pueblo pobre, 
históricamente pobre en el sentido material de la palabra. No es 
cualquier pueblo. Es un pueblo que existe en la medida en que 
lucha contra la opresión. No pasa un año en que no se luche 
contra la opresión. Hay un hilo conductor desde el cacique Di- 
riangén hasta nuestros días, y una de las genialidades del Frente > 
Sandinista es recuperar ese hilo conductor del pueblo a través de 
sus luchas. Nuestro pueblo lucha o no es nada. Es un pueblo que 
lucha para existir, y sigue luchando para existir, para que Nicara¬ 
gua sobreviva. El Comandante Fonseca dice: «ahorita lo que nos 
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interesa no es defender el sistema marxista, sino que exista Nica¬ 
ragua». 

Ese pueblo que asume la revolución es la mayoría de la gente 
que vive en Nicaragua. Por una parte, es un pueblo chiquito, 
pero por otra es un pueblo bien grande, porque llega a convertir¬ 
se en nicaragüense todo el que entra en la lucha. Ser nicaragüen¬ 
se es terriblemente duro y terriblemente fácil, y por eso está el 
Comandante Tirado y muchos otros que no nacieron aquí, y por 
eso la mujer de Somoza tenía pasaporte y ciudadanía gringa. 

Este es un pueblo de trabajo, un pueblo trabajador. Aquí la 
mayoría trabaja. Los que son comerciantes trabajan, en un alto 
porcentaje actualmente. Como pueblo no ha sido un pueblo capi¬ 
talista; quizá un pueblo fuertemente comerciante. 

Es un pueblo oral, no solamente por el hecho de que no 
sabía leer ni escribir, sino porque somos maestros de la palabra, 
somos «chagüiteros». Creo que Pablo Antonio decía: «No hay 
nada más terrible que un nicaragüense ante un féretro...». 

Un pueblo hacedor de la patria: uno era pueblo en la medida 
que hacía patria para la revolución. 

Un pueblo creador, inventivo. Aquí se están haciendo candi¬ 
les usando de botellitas las bujías que nos mandaron los soviéti¬ 
cos: cuando se funden, se cortan, se convierten en una botellita, 
y ahí se hace un candil. Lo mismo sucedió con las pistolas de 
tubos de agua, las bombas de contacto. 

Un pueblo de poetas, en este país todo el mundo es poeta 
mientras no se demuestre lo contrario. 

Un pueblo poeta, inventor... y sumamente tierno. Esta es 
una revolución marcada por la ternura. Se cree que las revolucio¬ 
nes son objetivamente ciegas y duras en la historia... pero la 
verdad es que toman la personalidad de los pueblos que las ha¬ 
cen. Si hay algo que caracteriza esta revolución es su ternura, al 
mismo tiempo que su paciencia y su astucia. Cuatro siglos de 
paciencia y de astucia de indio... y Monseñor Obando algo de 
esto tiene. 

Nuestro pueblo no es un pueblo cualquiera. ¿Analizamos ya, 
como los demógrafos, qué es este pueblo? 

Quizás tiene menos de 15 años. Es un pueblo joven. 

Es un pueblo mujer-madre. El 50 % de los nicaragüenses son 
lo que se llamaba antes «hijos naturales», es decir, hijos de la 
madre o de la abuela, porque si no los criaba la madre los criaba 
la abuela. 

Este es nuestro pueblo, no un pueblo en abstracto. 
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Es un pueblo niño. Decía Tomás Borge en un discurso: 
«Nuestro proyecto estratégico son los niños», dolido de no po¬ 
derlo llevar adelante. 

Un pueblo campesino, o si no campesino, pueblo rural, aún. 
La tristeza de Managua es que es una gran ciudad rural, que 
intenta ser moderna con todos los defectos de lo moderno, y de 
lo rural sólo con las vacas por las calles. Un pueblo enfermo, 
hambriento, con hambre, defensor y luchador. 

Un pueblo por vocación. Ahorita ser nicaragüense es una vo¬ 
cación. Se opta por ser nicaragüense; se opta por no ser nicara¬ 
güense. Muchos de los que se van no son contra-revolucionarios; 
simplemente: no tienen el valor de ser nicaragüenses; es muy 
duro. Es un pueblo de opción, no de pasaporte y este pueblo es 
el hilo conductor de la historia, y así lo entendió la vanguardia. 

No se trata tampoco una historia en abstracto. Cuando en un 
discurso el Comandante Ortega recupera a Cleto Ordóñez (en 
los libros de la primaria nos decían que era tuerto porque la 
pólvora le dio en el ojo, y era lo único que nos decían de él), 
recupera a un líder de la rebelión campesina. Y a través de Cleto 
Ordóñez, como desenterrando raíces, vamos como desenterran¬ 
do las tinajas, con mucha ternura vamos recuperando nuestras 
raíces, y ésa es otra de las líneas que hay que tener presente en 
esta reflexión. Lo que yo llamo (pero no es que yo lo invente) la 
«teoría de las raíces». Se expresaría más o menos así: «Nunca 
nada contra nuestras raíces; siempre a partir y más allá de nues¬ 
tras raíces». La revolución no es una ruptura, sino una etapa 
más de algo que comienza ya en Diriangén. Y no es por casuali¬ 
dad que hablemos de Diriangén y no de Nicarao, distinto del 
Nicarauac. No sabíamos antes que existieron los dos. Con Di¬ 
riangén comienza la personalidad de este pueblo, y de él arranca 
su hilo conductor como pueblo. 

Un pueblo de clases populares. El «pueblo de Sandino», por¬ 
que fue Sandino el que comprendió, cuando se enfrentó a «esa 
bola de canallas» como él les llama, que no había más salida que 
«los obreros y artesanos»; los campesinos y artesanos más bien, 
porque obreros había muy pocos y por eso él se define como 
artesano. 

Este es nuestro pueblo concreto. Me parece importante esta 
visión sobre el pueblo concreto sobre el cual reflexionamos. 

Un pueblo que todavía estamos terminando de descubrir. 
Hay sectores de nuestro pueblo que acabamos de descubir, como 
los garífonos. No sabíamos que existían, hasta que un grupo de 
voluntarios de Belice que nos vino ayudar en la campaña de 
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alfabetización en inglés descubrió que en Nicaragua había garifo- 
nos. «Descubrió» en el sentido nacional, es decir, entregando a 
todo el pueblo el descubrimiento. 

Y estamos descubriendo la Costa Atlántica y el Caribe. Y el 
Caribe nos está descubriendo a nosotros. Estamos descubriendo 
raíces. Sólo ahora nos damos cuenta hasta qué punto somos ne¬ 
gros todos: la negritud en Nicaragua y el Caribe en Nicaragua. 


Cómo es esta vanguardia 

Este pueblo indudablemente es la vanguardia y me parece 
importante ver la vanguardia como un proceso histórico. No es 
por casualidad por lo que se usa la palabra «vanguardia». En la 
Sociología gringa usan la palabra «líder». Para los sociólogos que 
asesoran a Reagan toda revolución es el producto de un líder 
carismático. Los primeros años estuvieron trabajando con las 
computadoras buscando al «hombre fuerte» de Nicaragua. Bus¬ 
caban al principio al Comandante Tomás Borge, después fue al 
Comandante Humberto Ortega, después el Comandante Daniel 
Ortega, después volvieron a Tomás... y no entendían el concepto 
de vanguardia, y creo que todavía no lo entienden. Como tampo¬ 
co entendieron a Somoza, que era ante todo capital norteameri¬ 
cano afincado en Nicaragua, y por eso podía decir: «Yo tengo 
más poder que Cárter en el Congreso». Y era cierto: tenía más 
capital que Cárter, y más inversiones que Cárter en los Estados 
Unidos; era burguesía norteamericana con nominación de dicta¬ 
dor. Y ellos lo asumieron en las computadoras como los dictado¬ 
res de García Márquez, sin comprender, sobre todo en el último 
Somoza, la contradicción tremenda de ese personaje. 

Desde el principio hay una dimensión muy interesante en esta 
vanguardia, que es su dimensión bolivariana, dimensión que re¬ 
coge de Sandino. Quizá al principio el Frente Sandinista no se 
dio cuenta de hasta dónde lo iba a llevar eso, y qué carga se 
echaba encima por ser bolivariano: la carga de América Latina. 
Creo que fue el Comandante Borge quien dijo: «Si no fusilamos 
a los guardias fue, primero, por la ética sandinista y segundo, 
por responsabilidad hacia América Latina». 

La vanguardia aparece no como un grupo, como un partido 
político, como un líder; aparece más bien como un fermento en 
la historia, pero como un fermento que se dirige a las raíces de 
la historia, y se vuelve estudioso; «estudiosos chapiollos», pero 
estudiosos de la historia. El Comandante Fonseca había orien- 
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tado por ejemplo al Comandante Humberto a estudiar a Darío. 
Y el Comandante Humberto se especializa en Darío porque ahí 
había una raíz de la nicaraguanidad. Y la decisión histórica de 
decir: «somos sandinistas» porque Sandino es el prototipo de la 
nicaraguanidad, la raíz más fuerte que nos viene desde muy lejos 
y Sandino la sintetiza, quizá sin poderla teorizar, el concepto de 
fermento, el concepto de vanguardia. 

Al ministro Cardenal le preguntaron en México que cómo 
era posible que siendo sacerdote fuera político. Y él con su estilo 
tan propio responde: «Yo no soy político, soy revolucionario». 
Creo que nadie ha profundizado suficientemente en esa idea de 
no estar siendo un político, sino un revolucionario. 

La mayoría de los compañeros intuía que no iba a salir vivo. 
La mayoría de los compañeros, sobre todo los de trayectoria 
muy larga, eran los primeros en extrañarse de ver el triunfo vivos 
todavía. Aparece pues un tipo de conductor que lucha por la 
justicia y la liberación como una vocación y no como un proyecto 
personal. Pasan a segundo plano los intereses personales, incluso 
una vocación hasta la muerte, entrar en el Frente Sandinista era 
una forma de entregar la vida. 

Se pueden comparar estos elementos de «liderazgo político» 
con los de otros sistemas de poder, como el del liberalismo, el 
del conservadurismo. Un elemento muy importante para com¬ 
prender esta relación pueblo-vanguardia consiste en partir de lo 
que afirma Miguel D’Escoto: que este pueblo es profético. 

Ese famoso principio de «inflexibles en la estrategia, muy fle¬ 
xibles en lo táctico», creo que es un principio humano viejísimo 
de una gran sabiduría, y que podría inspirar incluso la reflexión 
teológica. 

Hay que citar también el tema del comportamiento moral de 
esta vanguardia. Una de las crisis de nuestros obispos actualmen¬ 
te es la «crisis de desempleo». Hasta la revolución popular sandi¬ 
nista, la única autoridad moral a la que se refería el pueblo era 
la Iglesia. Con el Frente Sandinista y la revolución, la revolución 
tiene no sólo autoridad política sino en primer lugar moral. Si no 
fuera por autoridad moral no se hubiera conseguido lo que se 
consiguió. Siento que los obispos se sienten como sin empleo 
ahora, porque hay otra autoridad moral, y entran en competen¬ 
cia, a ver quién convoca y quién moviliza más personas. Y regre¬ 
san a la pastoral utópica de las procesiones y a desempolvar la 
imagen de la Sangre de Cristo, y a traérsela al mercado y vuelven 
atrás buscando cómo conquistar un poder moral y religioso que 
sienten que están perdiendo. Es una lucha parecida a la de la 
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burguesía. Coinciden, porque los dos están solos y porque la 
burguesía necesita de este aparato religioso como partido políti¬ 
co, porque perdió a los partidos políticos. 

Los problemas de la burguesía en el somocismo se arreglaban 
en el desayuno de Somoza con los grandes; los problemas de los 
demás no se arreglaban. 

Otra característica de la vanguardia sandinista es también la 
pobreza de medios, de antes y de ahora. Y esta pobreza de me¬ 
dios se refiere no solamente a los recursos materiales y técnicos, 
sino a la «pobreza del poder», porque hay que estar continua¬ 
mente con un pueblo que crece cada día, como una relación de 
un padre con un hijo que es adolescente y ya no acepta el mismo 
argumento, porque ha crecido y obliga a la vanguardia a crecer 
continuamente. Y si la vanguardia no crece es desbordada por el 
crecimiento de este pueblo. 

Otra característica o línea del Frente Sandinista me parece 
ser su facilidad de rescatar, dentro de la «teoría de las raíces», 
los momentos y los hombres-síntesis que quizás nosotros llama¬ 
mos momentos teológicos, momentos-síntesis y hombres-síntesis 
de la nicaraguanidad. Esa sabiduría para encontrar esos hom¬ 
bres-síntesis o esos grupos-síntesis o esos momentos-síntesis de 
la historia, de esa historia mestiza de Nicaragua. 

Dentro de esa teoría, dentro de esa actitud ante la vida, den¬ 
tro de esa sabiduría quizás más que teoría en el sentido del libro, 
está el encuentro con los cristianos, por fidelidad al pueblo y a 
las raíces del pueblo, el Frente Sandinista avanza hacia los cris¬ 
tianos, y por fidelidad al evangelio de los pobres, los cristianos 
se encuentran en el proceso con el Frente Sandinista. 

La revolución aparece además para la vanguardia como un 
proyecto integral, nunca como una cuestión únicamente política. 
También ése es un fenómeno o un hecho histórico que hay que 
estudiar y reflexionar para la pastoral; o incluso en el campo de 
la educación, en el campo de la cultura. El compañero Sergio 
Ramírez dice: «la revolución es el hecho cultural más grande de 
nuestra historia». Fernando Cardenal decía: «la cruzada de alfa¬ 
betización no es un hecho pedagógico con implicaciones políti¬ 
cas, sino un hecho político con implicaciones pedagógicas». 


La vanguardia y el pueblo 

Quisiera señalar rápidamente algunos de los tipos de relación 
o comportamientos del Frente Sandinista con el pueblo, de la 
vanguardia con el pueblo. 
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Antes del triunfo se trata de un elemento embrionario, un 
pequeño grupo, pero un grupo que está más allá de lo que ellos 
mismos son, porque recuperaron la historia, recuperaron las raí¬ 
ces del pueblo: una gran debilidad en cuanto individuos, pero 
con una causa y una fuerza muy grande y muy clara estratégica¬ 
mente. Por eso en las elecciones se votó por el proyecto, no por 
individuos. 

Otra característica de esa primera etapa del Frente Sandinista 
es la disponibilidad de los cuadros para lo que fuera: eran poliva¬ 
lentes. 

Es interesante que a esta vanguardia el pueblo la denominó 
«los muchachos». Es un hecho histórico muy importante. Que 
una conducción política de esta talla y de tanto respeto en el 
mundo actualmente, su propio pueblo la denomine como «los 
muchachos»... Reconoce en ella a sus hijos. 

La experiencia del Vaticano II y de Medellín como punto de 
partida del crecimiento del FSLN en cuadros cristianos. 

La ortodoxia con la historia del Frente Sandinista y su hetero¬ 
doxia con los manuales. 

Su concepción de la perfección. Llama mucho la atención 
comparar el concepto de perfección o de Hombre Nuevo en el 
sandinismo y el concepto de perfección ascética en los monaste¬ 
rios, etc. En el Sandinismo la perfección se busca a través de 
actitudes positivas; los defectos van desapareciendo con la acción 
positiva, más que por una concentración en el análisis de los 
defectos, sobre las fallas, sobre el pecado, cantidad de cuadros 
de esta revolución, héroes y mártires de ejemplar trayectoria fue¬ 
ron drogadictos, marihuanos, niños de discotecas, en fin, y algu¬ 
nos quizás hubieran sido maleantes de barrios, si no los hubiera 
captado la fuerza revolucionaria. Entonces no se trató en primer 
lugar de lavarlos de una impureza histórica o personal. La causa 
en la que se enrolaron tuvo fuerza suficiente como para superar 
esos defectos. No es casualidad que en Nicaragua sólo se dieran 
dos casos de drogadicción atendidos en el hospital psiquiátrico el 
año pasado. La drogadicción ha desaparecido, y, fundamental¬ 
mente, no ha sido por una acción policiaca, ni por la propagan¬ 
da, ni por un programa de desarrollo en los colegios. Ha desapa¬ 
recido por la fuerza tremenda de las acciones históricas en las 
que se ve involucrada la juventud, creo yo. 

Antes del triunfo se da esa búsqueda del hilo conductor, esa 
recuperación de los momentos de lucha popular en la definición 
del pueblo, el estudio de la lectura de la historia con los ojos del 
pueblo, la inmersión en el pueblo, los contactos personales... 
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Creo que desde la época de la colonia no se había dado una 
«evangelización», entre comillas, en la que el contacto personal, 
casa por casa, puerta por puerta, persona por persona, hubiera 
sido una estrategia tan fuerte como en este fenómeno de la van¬ 
guardia sandinista. Y todavía hoy se mantiene como la acción 
del Frente Sandinista más importante en su relación con el pue¬ 
blo: el contacto directo, una gran fe en la capacidad del pueblo 
concreto. 

El Frente tenía unos «seminarios de iniciación». Se entraba 
al Frente Sandinista con muchas exigencias, y se pasaba por mu¬ 
chas «pruebas de iniciación». El Frente Sandinista nunca ha sido 
hasta ahora un partido de masas: es un partido de cuadros y se 
está revisando profundamente la calidad de los cuadros actual¬ 
mente en el Frente Sandinista para que tengan la altura requeri¬ 
da en ese momento. 

El fenómeno del reclutamiento de la burguesía: por esa «con¬ 
versión» de la renuncia a sus intereses de clase, a su estilo de 
vida... Hay conversiones verdaderas tan profundas como las que 
hemos oído contar en la historia de la iglesia. 

La pedagogía del oprimido aplicada en muchos textos en la 
vanguardia. La «evangelización oral» fue fundamental. La CIA 
se equivocaba porque recogía manualitos y hojas mimeografiadas 
y las metía en las computadoras y se le fundían las computado¬ 
ras. Concluyó: el Frente Sandinista no tiene teorías porque no 
tiene libros. Es el fenómeno de la teoría oral, porque en el San- 
dinismo hay una teoría trasmitida oralmente. 

Uno esperaría que los cuadros o activistas fueran «gradua¬ 
dos». Hay una teoría sobre el «chapiollismo» en esta revolución. 
¿Qué es el «chapiollo»? Es la de la potencialidad humana, en 
que un lumpen puede convertirse en un héroe, en que un analfa¬ 
beto puede llegar a convertirse en un gran estratega militar y un 
gran técnico. Esta es «una revolución de muchachos y de chapio- 
llos», es decir, de no especialistas, y si se dio una insurrección, 
estrategia insurreccional en términos políticos y militares, es por¬ 
que se cree en los chapiollas, se cree que una viejecita puede 
arrastrar una llanta y quemarla, y llevar un mensaje en una can- 
delita, y que un niño puede ser héroe, y que un campesino, o 
que un carpintero como el Zorro puede ser estratega que derrote 
a los que se graduaron en West Point, etc. El Comandante Mo¬ 
desto habla mucho de los chapiollos. Creo que es una experien¬ 
cia de la relación pueblo-vanguardia, concepción que tiene la 
vanguardia de su propio pueblo. Ese chapiollo que tan importan¬ 
te ha sido en la historia de Nicaragua y en su revolución... 
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La famosa historia de la práctica crítica y auto-crítica, que al 
principio llega hasta los huesos, como cuando uno se iba a confe¬ 
sar las primeras veces, y que es uno de los elementos también 
fundamentales en la construcción de esta vanguardia. 

La fe en la mujer y en el niño. Pocos movimientos han sido 
capaces de creer tanto en la mujer y en el niño como creyó la 
vanguardia. La Iglesia no creyó tanto en ellos. 

Su manejo de las alianzas, su concepción de lo ecuménico, 
que es una concepción muy particular; el ecumenismo de esta 
revolución. 

La democratización de las funciones, esta ruptura del clero 
como casta, este ponerse todos en marcha que inspiró la campa¬ 
ña nacional de alfabetización. Fernando Cardenal recuerda muy 
bien que no se leyeron muchos libros sobre pedagogía de la alfa¬ 
betización. La inspiración vino de esa gran insurrección, que fue 
la gran escuela, y la campaña se llamó muy acertadamente «insu¬ 
rrección cultural». Aquello del «salto cualitativo» se vivió en la 
historia: que un niño de 13 años alfabetizara a su padre, a su 
madre y a su tío. Y que una mujer fuera la conductora de un 
colectivo de educación popular. 

El 5 % de los maestros populares hace poco tiempo, en la 
ciudad eran mujeres: ya vamos por un 45 %. Ese es un salto 
cualitativo que no se discutió, sino que surgió de la experiencia 
histórica de la revolución popular sandinista. 

La ternura en la lucha, sin llegar nunca al odio histórico. 
Porque no existe el odio propiamente en el Frente Sandinista. 
Esto me parece muy importante. Si el odio existiera, hay muchos 
rinconces donde poderlo ejercer. Ni a la luz pública ni tampoco 
en los rincones ejerce el odio el Frente Sandinista. 

Se podría reflexionar sobre ese momento de la relación van¬ 
guardia-pueblo en la campaña de alfabetización, de las moviliza¬ 
ciones en los cortes de café. Jamás el pueblo de Nicaragua ha 
recorrido tanto Nicaragua, y jamás los nicaragüenses han encon¬ 
trado tanto lo nicaragüense en su historia como en estos 6 años 
de movilizaciones. Desde los pintores que se van a cortar café 
hasta los intemacionalistas no nacidos en Nicaragua pero que 
van conquistando su derecho a esa vocación nicaragüense. Sin 
hablar español, holandeses, turcos, italianos, griegos... se senta¬ 
ban por las noches a comer arroz y frijoles y a platicar con los 
campesinos. Cómo platicaban, no se sabe, pero que pasaban las 
noches platicando eso es cierto. 

El fenómeno del maestro popular, de las brigadas de salud... 
esa primer migración de la juventud urbana hacia el campo en 
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la campaña de alfabetización y otras movilizaciones, los organis¬ 
mos de masa, los «cara al pueblo», las visitas a distintos lugares 
y esta continua movilización, son nada más algunas categorías, 
algunas líneas, algunos puntos... 

Lo más importante son esos dos puntos que señalan Fernan¬ 
do Cardenal y Miguel d’Escoto: este pueblo es profeta o, quizá, 
«sacramental». Cuando San Pedro (Hech 10), después de que le 
hacen una catequesis audiovisual de «mata y come» y no entien¬ 
de al Espíritu que Dios no hace distinción de personas, el Espíri¬ 
tu lo manda a visitar un pagano, un justo pagano. Y cuando 
Pedro entra en la casa del pagano Cornelio, el Espíritu baja, 
dicen los Hechos, sobre Cornelio, no sobre Pedro, y dice Pedro: 
«ahora sí entiendo que Dios no hace distinción de personas». 
Quizás ésa es la parte escondida para la gran reflexión teológica, 
incluso de Europa: quizá en este pueblito, sin más valor que sus 
sufrimientos y esta paciencia y astucia de indio. Se están dando 
algunas cosas que le permitirán decir a la reflexión teológica: 
«no bajó el Espíritu sobre los teólogos, sino sobre estos campesi¬ 
nos, estos chavales, estos jóvenes, estas mujeres, estas mamás, 
estas abuelas, estos miskitos... y ahora sí entiendo que Dios no 
hace distinción de personas». Creo que es eso, ese posarse el 
Espíritu sobre la Iglesia lo que más esperanzas me da; aunque la 
Iglesia-institución esté mal en algunas cosas, al Espíritu parece 
que le va muy bien en la Iglesia-pueblo de Nicaragua. 
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Iglesia y Revolución en Nicaragua 1 


Centro Ecuménico Antonio Valdivieso 


En las últimas semanas se ha agudizado, de parte de ciertos 
sectores de la jerarquía nicaragüense, la campaña de acusacio¬ 
nes, a nivel nacional e internacional, contra el Centro Ecuménico 
Antonio Valdivieso. «Se ha agudizado», porque tal campaña no 
es un hecho nuevo sino que ha golpeado desde un principio la 
trayectoria difícil de este Centro y su esfuerzo para acompañar 
con una refléxión cristiana los primeros pasos de la Nicaragua 
revolucionaria. 

Nuevo es quizás el pretexto: un escrito anónimo, que se ha 
atribuido sin más al Centro Valdivieso, y que algunos le siguen 
atribuyendo, pese a la firmeza con la que el propio Director ha 
excluido cualquier involucramiento en su redacción. Además, 
como el Director se había limitado en un primer momento a re¬ 
chazar cualquier participación suya y de sus colaboradores, algu¬ 
nos medios se consideraron legitimados a afirmar que si él no ha¬ 
bía criticado ese texto, era signo de que compartía su contenido. 

Un argumento tan contundente no merece discusión. Si no 
vale para probar lo que pretende, vale mucho para aclarar qué 
significa para estos medios la «objetividad de información». 
Cualquier otro comentario sería superfluo. 

Sin embargo, queremos aprovechar la oportunidad de este 
debate, para aclarar nuestra postura sobre un problema central 
que el escrito replantea, pero que ha surgido mucho antes, a raíz 
del triunfo de la revolución popular: el de las relaciones entre 1 
Iglesia y Estado revolucionario. 


1 Publicado en Amanecer , junio - septiembre 1985, pp. 27-31. 


179 



La pastoral de noviembre 

Esta aclaración de principios se funda en la experiencia que a lo 
largo de estos seis años de revolución han ido realizando los cristia¬ 
nos, católicos y evangélicos, comprometidos con la revolución. 
Como centro ecuménico queremos ser testigos de la nueva unidad 
cristiana que, a raíz de la participación en las luchas populares, se 
va creando entre evangélicos y católicos. Les queremos recordar, a 
los que impulsan la campaña denigradora contra el Centro Valdivieso, 
que ellos están atacando en el mismo tiempo a nuestros hermanos 
evangélicos, y obstaculizando la unidad ecuménica en gestación. 

Esta declaración de principios también se funda en la Carta 
Pastoral del Episcopado Nicaragüense, del 17 de noviembre de 
1979, «Compromiso cristiano para una Nicaragua nueva »: que no¬ 
sotros seguimos considerando como nuestra Carta Magna. Sin em¬ 
bargo nos extraña que muchas veces los autores de ese documento 
histórico del magisterio parezcan olvidarlo completamente; y que 
lleguen hasta a denunciar hoy como infiltración marxista lo que 
aquella carta proponía entonces como verdad católica. 

Con el triunfo revolucionario se crea para las relaciones entre 
Iglesia y Estado revolucionario una situación sin precedentes. El 
movimiento popular de liberación, encabezado por el Frente 
Sandinista, ha tomado el poder; y las comunidades cristianas que 
han sido y siguen siendo parte integrante de él participan de 
algún modo en el poder. La presencia de sacerdotes y de otros 
militantes cristianos reconocidos en las estructuras de gobierno 
es un signo entre muchos de la nueva situación. 

En ese momento los obispos nicaragüenses invitan a los cris¬ 
tianos a descubrir las posibilidades inéditas que se abren para la 
creatividad popular: «Ver en la alegría de un pueblo pobre que, 
por primera vez en mucho tiempo, se siente dueño de su país, la 
expresión de una creatividad revolucionaria que abre espacios am¬ 
plios y fecundos al compromiso de todos los que quieren luchar 
contra un sistema injusto y opresor y construir un hombre nuevo». 

Por lo tanto los cristianos revolucionarios que en la década 
anterior al triunfo habían denunciado el poder opresor, ya no 
tienen por qué seguir en este enfrentamiento. Su actitud belige¬ 
rante, pues, no tenía como fundamento un rechazo anárquico de 
todo poder, sino una identificación con el pueblo oprimido y con 
su lucha contra el poder opresor. 

La participación en el poder no es percibida por los cristianos 
como una ocasión para dominar, sino para servir al pueblo. Di¬ 
cen entonces expresamente los obispos: «Creemos que el actual 
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momento revolucionario es una ocasión propicia para hacer real 
la opción eclesial por los pobres». 

«Vivimos en nuestro país una ocasión excepcional de testi¬ 
moniar y anunciar el Reino de Dios. Sería una grave infidelidad 
al Evangelio dejar pasar por temores y recelos, por la inseguri¬ 
dad que crea en algunos todo proceso radical de cambio social, 
por la defensa de pequeños o grandes intereses individuales, este 
exigente momento de concretar esa opción preferencial por los 
pobres que nos reclaman tanto el Papa Juan Pablo II como la 
Conferencia Episcopal de Puebla». 

Sin embargo, el análisis y el juicio del país sobre el aconteci¬ 
miento histórico del triunfo revolucionario no es unánime. Una 
gran mayoría que se manifestó en la insurrección final, y se con¬ 
firmó cinco años después en las elecciones, reconoce en el Frente 
Sandinista la vanguardia del pueblo. Considera por lo tanto que 
los que hoy día están en el poder en Nicaragua representan las 
aspiraciones históricas del bloque revolucionario popular. Si esto 
es así, los cristianos que forman parte de este bloque, ya no 
pueden enfrentarse con el poder; sino que por coherencia con 
sus principios, tienen que asumir frente a él una actitud clara de 
apoyo crítico. 

Esta era la actitud propugnada por los obispos nicaragüenses 
tres meses después del triunfo: 

«Diversas fuerzas han contribuido generosamente al proceso 
histórico y nadie debe obstaculizar su contribución. Encabezando 
esas fuerzas, es evidente que el Frente Sandinista de Liberación 
Nacional tiene logrado un lugar en la historia». 

Cambio de opinión , sin dar razones al pueblo 

Sin embargo, algunos de nuestros hermanos en la fe, entre 
ellos la mayoría de los obispos nicaragüenses, tienen hoy sobre 
el Frente Sandinista y su arraigo popular un análisis y un juicio 
político distinto. Nunca se le ha explicado al pueblo la razón de 
un cambio tan profundo. Ellos piensan hoy que el Frente Sandi¬ 
nista no representa la mayoría del pueblo, sino una minoría; que 
por lo tanto su toma del poder no se funda en la libre expresión 
de la voluntad popular sino que constituye una apropiación vio¬ 
lenta y una distorsión del proyecto democrático original. Ellos 
cuestionan la legitimidad del Estado Sandinista y por consiguien¬ 
te su derecho a convocar al pueblo para el servicio militar. En su 
óptica, por lo tanto, el Sandinismo es un régimen opresor de corte 
«marxista-leninista»; que tiene muchas afinidades con el somocis- 
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mo. Por eso piensan que desde su fe ellos tienen el deber de 
denunciar y combatir al nuevo poder opresor, como lo habían 
hecho con el anterior (por lo menos, diríamos nosotros, en el 
último período). 

Todo cristiano tiene el derecho de optar, a la luz de su fe, 
entre estos planteamientos políticos opuestos. Por nuestra parte, 
estamos convencidos de que en el momento actual el apoyo al 
Frente Sandinista y a su proyecto histórico es la postura más 
consecuente con la fe cristiana y la opción preferencial por los 
pobres. Sin embargo reconocemos a otros hermanos el derecho 
de pensar de un modo distinto y de actuar según sus convenci¬ 
mientos. Pensamos sin embargo que esta diversidad política y 
cultural, por profunda que sea, no tendría que romper nuestra 
comunión en la fe y en el amor de Jesús. Y nos duele mucho que 
a menudo nuestros hermanos y obispos no nos reconozcan el 
mismo derecho de opción política que reivindican para la oposi¬ 
ción, nos duele que vinculen la comunión eclesial a una opción 
político-cultural determinada, es decir, antisandinista y que lle¬ 
guen sobre esta base a cuestionar nuestra autenticidad cristiana. 
Indudablemente el llamado a la reconciliación, que los obispos 
han lanzado y siguen lanzando a todo el país, indica la tarea más 
urgente para la Iglesia y el pueblo nicaragüense. Nosotros esta¬ 
mos totalmente dispuestos a colaborar en ella. Pero, según nues¬ 
tro juicio, la reconciliación de los creyentes tiene que iniciarse 
en la unidad de fe y de amor, en la entrega incondicional a Jesús 
y a Dios nuestro Padre, en la identificación de todos con los 
intereses del pueblo. Por lo tanto la reconciliación de los creyen¬ 
tes no significa necesariamente su unidad política (ni sandinista 
ni antisandinista). Los hermanos obispos que denuncian a menu¬ 
do en nuestras posturas, una vinculación excesiva, y hasta una 
confusión, entre fe y política, tendrían que ser consecuentes con 
estos principios, cuando llaman a la reconciliación. Ellos tienen 
el derecho y el deber de pedir nuestra adhesión integral a su 
mensaje de fe; pero no tienen ni el deber ni el derecho de exigir 
nuestra adhesión a su política antisandinista. 


Este llamado a la reconciliación es una acusación encubierta 

Además, llamar a los nicaragüenses a la reconciliación signifi¬ 
ca concretamente llamarlos a erradicar las causas de nuestras 
divisiones. La dificultad de esta tarea viene también de que los 
mismos cristianos no coincidimos en identificar estas causas. Al¬ 
gunos obispos insisten en que la causa de las divisiones y de la 
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misma guerra que sufre el país es la ideología del Frente Sandinis- 
ta, que inculcaría la lucha y el odio de clases. Estos obispos pien¬ 
san que la difusión de esta ideología constituye una agresión del 
comunismo internacional a nuestro pueblo cristiano: una agresión 
ideológica que explicaría y justificaría la rebelión armada de secto¬ 
res nicaragüenses, y hasta la intervención norteamericana. 

Este análisis explica hechos tan desconcertantes como el silen¬ 
cio de los obispos frente a secuestros y asesinatos de jóvenes, de 
campesinos, de misquitos; frente al bárbaro asesinato de las ma¬ 
dres de Mulukukú. Esto explica que no se pueda citar ni una sola 
denuncia de la agresión norteamericana de parte de un obispo 
nicaragüense actual, y que para apoyar nuestra denuncia en la 
autoridad de la jerarquía católica tengamos que recordar a un 
obispo de otros países latinoamericanos o hasta de Norteamérica. 

En otras palabras, el llamado de los obispos nicaragüenses a 
la reconciliación, si se observa desde cerca, es un acto de acusa¬ 
ción al Frente Sandinista y a su ideología, como responsables 
principales de las divisiones y de la guerra. Es una justificación 
de la rebelión armada y de la intervención. Es un llamado a la 
capitulación. Nuestro desacuerdo político con este análisis del 
conflicto es total. Pero lo que aquí nos interesa no es discutir la 
propuesta episcopal de reconciliación, sino la pretensión de pre¬ 
sentar un planteamiento tan partidario como la respuesta de «la 
Iglesia» a los problemas del país. 

Nos parece claro que esta propuesta de paz no puede unir al 
país, pero que sí puede dividir a la Iglesia y que la está dividien¬ 
do: asumiendo como criterio de ortodoxia cristiana una profesión 
de fe antisandinista. 

En nombre de leí fe, los obispos nos imponen opciones partidarias 

Nosotros no criticamos a ningún cristiano y a ningún obispo 
por ser partidario; pero sí criticamos a los que pretenden impo¬ 
nernos en el nombre de la fe y de la comunión eclesial una op¬ 
ción política partidaria. No dividen la Iglesia los que tienen op¬ 
ciones políticas partidarias, sino los que pretenden imponerlas 
en el nombre de la fe. 

Nosotros reivindicamos el derecho de opción política para no¬ 
sotros, pero también para los otros cristianos. Pensamos, aún 
más, que tomar partido políticamente es inevitable, especialmen¬ 
te en una situación objetivamente polarizada como la de nuestro 
país. Todos de hecho somos partidarios, algunos conscientemen¬ 
te, otros inconscientemente. 

En la medida en que nuestra opción política partidaria es 
inconsciente, nuestro pensamiento ejerce menos vigilancia crítica 
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sobre su influjo, por ejemplo a nivel religioso y teológico, y au¬ 
menta así el peligro de confusión entre fe y política. 

Por cierto, tal peligro es real para todos los cristianos cual¬ 
quiera que sea su opción política. Por nuestra parte, sentimos la 
exigencia de profundizar más este problema, especialmente por 
lo que se refiere a las relaciones entre la Iglesia y el Estado 
revolucionario. Conscientes de que en una situación tan nueva, 
no podremos aplicar sin más fórmulas elaboradas en contextos 
políticos y culturales muy distintos. Si nosotros rechazamos una 
relación concebida en términos de enfrentamiento, también ex¬ 
cluimos cualquier forma de subordinación y más todavía de iden¬ 
tificación entre Iglesia y Frente Sandinista: la convergencia en el 
objetivo fundamental de la revolución, la liberación nacional y 
popular, se realiza entre dos comunidades y dos organizaciones 
distintas y recíprocamente autónomas. 

Convergencia de sectores cristianos con el imperialismo 

Por cierto muchos se extrañan y hasta se escandalizan de 
que se hable de «convergencia» entre Iglesia y movimientos de 
inspiración sandinista y marxista. Pero no se extrañan ni se es¬ 
candalizan de que haya una convergencia (evidente) de sectores 
cristianos en Nicaragua con la oposición burguesa, y, a nivel in¬ 
ternacional, con el imperialismo norteamericano. 

Para los cristianos que actuamos a partir de una opción prefe- 
rencial por los pobres, es natural la convergencia con todo movi¬ 
miento que se inspira en la misma opción fundamental. Como 
dice Jesús, todo buen samaritano es nuestro prójimo. En Nicara¬ 
gua, a nuestro juicio, éste es el caso del Frente Sandinista. 

En este sentido nuestros obispos nos orientaron después del 
triunfo: 

«El primer aporte de la Iglesia... es su preferencia por el 
pobre y por lo tanto debe apoyar las medidas y leyes que lo 
rescaten de toda marginación, reivindiquen sus derechos y forta¬ 
lezcan las organizaciones que aseguran su libertad». 

«Nuestro pueblo luchó heroicamente por defender su derecho 
a vivir con dignidad, en paz y en justicia. Este ha sido el significa¬ 
do profundo de esa acción vivida contra un régimen que violaba 
y reprimía los derechos humanos, personales y sociales. Así 
como en el pasado denunciamos esa situación como contraria a 
las exigencias evangélicas, queremos ahora afirmar que asumi¬ 
mos la motivación profunda de esa lucha por la justicia y por la 
vida». 
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La opción de los ricos 


«La lucha de nuestro pueblo por ser el artífice de su propia 
historia ha sido caracterizada profundamente por el pensamiento 
y la obra de Augusto César Sandino, lo que acentúa la originali¬ 
dad de la revolución nicaragüense, dándole un estilo propio y 
una bandera muy definida de justicia social, de afirmación de los 
valores nacionales, y de solidaridad internacional». 

Nuestra convergencia con el Frente Sandinista 

no es identificación ni dependencia 

Sin embargo, lo repetimos, convergencia no significa ni de¬ 
pendencia ni identificación. Por cierto, muchísimos cristianos 
participan a nivel personal como otros ciudadanos, en la lucha 
revolucionaria bajo el liderazgo del Frente Sandinista: pero la 
comunidad cristiana como tal colabora con el Frente Sandinista 
desde su propia dinámica, con sus cuadros, su organización, su 
vinculación internacional; usando su propio lenguaje, sus símbo¬ 
los, celebraciones, fiestas; elaborando su propia reflexión teoló¬ 
gica. En una palabra, colabora desde una inspiración original y 
autónoma. Sin que esto pueda significar en ningún momento que 
ella esté fuera o más allá del proceso, justamente porque no está 
ni fuera ni más allá del pueblo en lucha, del pueblo agredido. 

Buscamos por lo tanto un camino nuevo entre un espiri- 
tualismo apolítico, y una politización reductora. No somos ni una 
Iglesia pietista extranjera a la lucha del pueblo, ni una Iglesia 
integrada en una organización política. Somos y queremos ser 
cada vez más, con firmeza y humildad, la Iglesia de Jesús de 
Nazaret, la comunidad de adoración del Padre, de amor fraternal 
y de compromiso liberador, que brota de la vida y de la predica¬ 
ción de Jesús, de su sangre y de su cuerpo resucitado. Somos 
una comunidad entregada a anunciar y construir el Reino de 
Dios. Convencidos, como dicen nuestro obispos, de que «anun¬ 
ciar el Reino implica hacerlo presente en la historia, que llegue 
a nosotros». Pero también convencidos de que la construcción 
del Reino no se agota en la construcción de la nueva sociedad 
porque «proclamar el Reino de Dios quiere decir anunciar al 
Dios del Reino y su amor de Padre, fundamento de la fraterni¬ 
dad entre todos los hombres». 


Nuestras críticas al Frente Sandinista 

Nosotros reconocemos la tarea del Frente Sandinista como 
vanguardia del pueblo. Pero nuestra actitud ante él no es incon- 
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dicional. El Frente Sandinista, lo sabemos, tiene una gran trayec¬ 
toria de inteligencia política, de entrega a la causa del pueblo, 
de ideal, de heroísmo. Sin embargo se puede equivocar, y en 
estos años difíciles de transición se ha equivocado bastantes ve¬ 
ces, hasta en asuntos muy importantes como la cuestión miskita, 
la reforma agraria, la censura de la prensa, etc. También ha co¬ 
metido algunos errores, a nuestro juicio, en lo que se refiere a 
las relaciones con la Iglesia: por ejemplo en el caso de la expul¬ 
sión de los diez sacerdotes. 

Nosotros hemos denunciado estos errores y seguiremos ha¬ 
ciéndolo, ejerciendo el derecho de crítica de todo revolucionario, 
y fieles a la misión profética de la Iglesia frente a todo poder. 

En esta difícil tarea seguimos inspirándonos en los principios 
que los obispos nicaragüenses proclamaron después del triunfo: 

«Reconocer también los riesgos, los peligros, y los errores de 
este proceso revolucionario, conscientes de que en la historia no 
hay procesos de pureza humana absoluta, y en tal sentido valorar 
la libertad de crítica y expresión, como un medio insustituible, 
para señalar y corregir los errores y perfeccionar los logros del 
proceso revolucionario». 

«Debemos recordar... que ninguna realización histórica revo¬ 
lucionaria tiene la capacidad de agotar las posibilidades infinitas 
de la justicia y de la solidaridad absoluta del Reino de Dios. Por 
otra parte debemos afirmar que nuestro compromiso con el pro¬ 
ceso revolucionario no puede significar ni ciego entusiasmo ni 
mucho menos la creación de un nuevo ídolo frente al que hay 
que doblegarse incuestionablemente. Dignidad, responsabilidad 
y libertad cristiana son actitudes irrenunciables dentro de una 
participación activa en el proceso revolucionario». 

En la formulación de críticas al proceso revolucionario, nues¬ 
tro criterio fundamental no son los intereses de la Iglesia institu¬ 
cional sino los del pueblo que la Iglesia está destinada a servir. 
En este sentido nos orientaban los obispos en su carta programá¬ 
tica: 

«La Iglesia debe aprender y enseñar a mirar las cosas desde 
la perspectiva de los pobres, cuya causa es la de Cristo». 

«Para la Iglesia no pedimos los obispos nicaragüenses ningún 
privilegio que no sea el de poder realizar, como humilde pero 
precioso servicio al pueblo, su misión evangelizadora». 

Pero, señalar límites y errores del Frente Sandinista no signi¬ 
fica para nosotros cuestionar su fidelidad sustancial al proyecto 
original de la revolución, ni poner en duda la calidad humana, 
política y moral, de sus dirigentes y de sus militantes. Señalar 
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límites y errores del Frente Sandinista en el trato con la Iglesia 
no significa atribuirle una ideología anticristiana o totalitaria. La 
confianza humana y política del Frente Sandinista en los cristia¬ 
nos que comparten su proyecto y sus luchas, es indudable. Y 
constituye una oportunidad única para que las energías liberado¬ 
ras de la fe cristiana puedan ser invertidas en esta encrucijada 
histórica, para la formación del hombre y del pueblo nuevo. 
También es preciso constatar la honradez con la que los dirigen¬ 
tes del Frente Sandinista han reconocido y corregido algunos de 
los errores cometidos; y el valor con el cual impulsan hoy en 
todo el país un clima de franca autocrítica y de búsqueda colecti¬ 
va. Nuestra comunión eclesial sería sin duda más fraternal y 
evangélica si se desarrollara en un clima semejante. 

La raíz de los errores del Frente Sandinista no está en su 
ideología sino en la complejidad y novedad de la situación a la 
que nos enfrenta la transformación revolucionaria. Está en el 
surgimiento de problemas que por primera vez se plantean en la 
historia de nuestro país y quizás del mundo. ¿Quién se puede 
extrañar entonces de que no tengamos todavía para ellos res¬ 
puestas seguras, de que estemos tanteando, y de que algunos 
intentos de respuesta hayan fracasado? Nos cuesta entender por 
qué la jerarquía católica, que ha mostrado y muestra tanta com¬ 
prensión y tolerancia con otros regímenes, muchos de ellos opre¬ 
sores, se muestra tan exigente e intolerante con este joven, difícil 
y frágil proceso revolucionario. 

La Iglesia y el Estado en Nicaragua tendrían relaciones mu¬ 
cho más pacíficas y fecundas, si tuviéramos los unos y los otros 
una conciencia más clara de que estamos en una encrucijada his¬ 
tórica para la Iglesia y para el Estado: enfrentados a tareas para 
las cuales nadie tiene respuestas tajantes y todos estamos en bús¬ 
queda, con el deseo de servir no los intereses de una que otra 
organización, sino los del pueblo. Sólo el amor del pueblo, nues¬ 
tra llama y nuestra pasión, puede empujarnos a inventar un 
nuevo estilo de relaciones: de respeto mutuo, de franqueza, de 
diálogo, de colaboración. 

Los cristianos revolucionarios, que nos sentimos partícipes 
«hasta el fin» de la Iglesia como del Estado revolucionario, nos 
comprometemos a dar todo nuestro aporte para esta difícil e in¬ 
soslayable tarea: construir la unidad nacional, para defender to¬ 
dos juntos nuestra historia y nuestro futuro. 
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El secuestro burgués de los obispos 



















Una larga historia de agresiones 






Reflexión Cristiana sobre la Defensa 


José María Vigil 


Arranca esta reflexión con un análisis socio-histórico a partir 
de esa realidad de la guerra y la defensa cuyo conocimiento des¬ 
criptivo damos por supuesto. 

I. Profundizando en la realidad 

Más allá de una presentación descriptiva de la realidad de la 
guerra de agresión que sufre nuestro pueblo así como de la res¬ 
puesta defensiva que se ve obligado a dar, importa profundizar en 
los elementos socio-históricos contenidos en esa realidad. Los sim¬ 
ples datos descriptivos (muertos, heridos, situación militar, estrate¬ 
gias...) serían equívocos e insuficientes de cara a elevar sobre ellos 
un discernimiento religioso y teológico. Importa que nos pregunte¬ 
mos —desde un nivel más profundo— qué es lo que vemos más al 
fondo de la descripción de la realidad de la guerra y la defensa. En 
un primer abordaje de la cuestión nosotros vemos esto. 

1. La violencia de defensa 

La violencia armada que el pueblo nicaragüense está desarro¬ 
llando como respuesta a la guerra de agresión que desde hace 
cinco años se le está imponiendo por parte de la Administración 
norteamericana, se nos presenta ante todo como una defensa. 

Una guerra, como cualquier otra violencia, puede ser de 
agresión o de defensa. Esta primera división o clasificación de 
cualquier violencia o de cualquier guerra es sustancial y decisiva 
a la hora de reflexionar sobre ella, de establecer su legitimidad y 
su significación histórica, teológica o religiosa. Hablar simple¬ 
mente de «guerra», como hablar de «violencia» escuetamente, 
es sencillamente falaz, por ambiguo. 
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Lo que Nicaragua está llevando a cabo en los últimos años, si 
queremos hablar con precisión, debemos calificarlo como una 
defensa, una respuesta, una violencia segunda, una guerra defen¬ 
siva. Esta precisión del lenguaje destruye la ambigüedad hasta el 
punto de que, por implicación, está diciendo que frente a esa 
defensa existe un ataque, una violencia primera, una guerra de 
agresión. Las acciones bélico-militares nicaragüenses a las que 
nos estamos refiriendo no constituyen ninguna guerra de agre¬ 
sión; no es la suya una guerra motivada por la ambición, por la 
hegemonía, por la conquista o la usurpación de un territorio, ni 
por la discusión de un territorio o de un derecho, ni por una 
secesión o guerra civil. 

Ignorar esto, pretender cerrar los ojos al diverso carácter 
agresivo o defensivo de los contendientes, referirse a la situación 
de Nicaragua hablando solamente de una «guerra fratricida» o 
querer imponer la imagen —y el lenguaje— de «guerra civil» por 
la simple materialidad del hecho de que del lado agresor también 
haya una porción de nicaragüenses, o elaborar o difundir una 
reflexión sobre el servicio militar o sobre la objeción de concien¬ 
cia con argumentos universales que no hacen ninguna referencia 
a la situación de agresión que padece Nicaragua, además de ser 
un planteamiento no objetivo, puede ser —si es consciente y pre¬ 
tendido— profundamente deshonesto. 

2. Una defensa del pueblo 

Se trata de una defensa del pueblo, en el sentido objetivo de 
la expresión. Es el pueblo nicaragüense el que es objeto de la 
acción defensiva. Se trata de defender al pueblo de una agresión 
que lo ataca directamente. 

Lamentable e incomprensiblemente, la guerra de agresión 
contra Nicaragua pasará a la historia como una de las guerras 
caracterizadas por el hecho de que el bando agresor se ensaña 
con prioridad contra el pueblo sencillo, contra la población civil, 
en vez de orientar su acción agresiva contra el ejército enemigo, 
o contra los objetivos militares. Se trata de una guerra en la que 
el agresor huye del ejército enemigo, no le hace frente, y se 
ensaña contra el pueblo sencillo en un sinfín de masacres, asesi¬ 
natos, secuestros, minado de caminos, incendios de viviendas, 
ataques a los campesinos y brigadistas que recogen la cosecha, 
etc. 

La defensa que lleva adelante Nicaragua es, ante todo, una 
defensa del pueblo, de su población civil. 
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3. Una defensa del proyecto de paz del pueblo 

La agresión que sufrimos no es una agresión ciega, irracional 
en el sentido de que busque la violencia por la violencia. La 
agresión tiene un objetivo preciso, que tampoco es la ambición 
por un territorio, sino la destrucción de un proyecto histórico 
social, el proyecto histórico del pueblo, que es un proyecto de 
paz, la paz del pueblo. 

Nuestro pueblo sufrió durante muchos años —siglos incluso — 
la imposición de una paz que no era tal, una paz que era «tran¬ 
quilidad en un falso orden», el orden de los poderosos, el orden 
de injusticia. Pero en el desorden sólo pueden estar tranquilos 
aquellos a quienes les favorece, aquellos que se aprovechan de 
él. En la injusticia no puede haber paz. «La paz es obra de la 
justicia». Por ello, nuestro pueblo rechazó aquella falsa paz cons¬ 
truida en el desorden y en la injusticia, amasada con la sangre 
explotada de los pobres, y se liberó de aquel viejo orden. Y 
comenzó a desarrollar su propio proyecto de paz; una paz cons¬ 
truida en un orden nuevo, de justicia, de libertad, de igualdad. 
En el nuevo orden ya no habría lugar para la injusticia que hasta 
entonces había hecho imposible la paz para los pobres. Pero tam¬ 
poco habría lugar para que nadie pretendiera volver al viejo de¬ 
sorden de injusticia y explotación: el proyecto de paz del pueblo 
no es el proyecto de paz del capitalismo explotador, del consu- 
mismo hedonista, del ídolo del mercado libre, que son proyectos 
de lujo para la burguesía y de muerte para el pueblo. 

Y es este preciso proyecto de paz del pueblo lo que la agre¬ 
sión contra Nicaragua pone en su punto de mira. Y, por eso 
mismo es ese proyecto de paz del pueblo lo que la defensa de 
Nicaragua sabe que está defendiendo. No se defiende sólo a una 
población, ni un territorio o una integridad patria, sino que se 
defiende detrás de todo ello un proyecto de paz que el pueblo de 
Nicaragua gloriosamente puso en marcha, no precisamente sin 
sangre. Es una lucha por la paz. 

4. Una defensa hecha por el pueblo 

Hemos dicho antes que esta defensa es «una defensa del pue¬ 
blo» en sentido objetivo (el pueblo es objeto de la defensa); tam¬ 
bién lo es en sentido subjetivo: el pueblo es el sujeto mismo de 
la defensa. El pueblo es el que empuña las armas. El pueblo es 
el protagonista de la defensa. Es el sujeto histórico. El calificati¬ 
vo de «popular» aplicado al «ejército» que defiende a Nicaragua 
no se refiere sólo a su planteamiento geopolítico o ideológico, 
sino también a la materialidad de la filiación de clase de la casi 
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totalidad de sus miembros. El pueblo es el que empuña las ar¬ 
mas. Y ese pueblo que empuña las amas es el que lucha y el que 
muere, el que defiende su proyecto histórico de paz. Las capillas 
ardientes de los «muchachos» —verdaderamente tales en tantos 
casos— que siguen cayendo en la defensa de Nicaragua se insta¬ 
lan en las casas pobres, porque son hijos del pueblo los que están 
defendiendo al pueblo; los hijos de la burguesía —excepto hon¬ 
rosas excepciones— están en el extranjero. 

Trescientos mil fusiles han sido repartidos al pueblo, para 
defender su casa, su cooperativa, su milpa, su poblado. Los cam¬ 
pesinos recogen la cosecha con el fusil al hombro; los producto¬ 
res son a la vez defensores. El pueblo mismo es el defensor. 

Trescientos mil fusiles han sido repartidos al pueblo. Ningún 
otro país de América Latina puede hacer otro tanto. Sólo cuando 
un gobierno y un ejército saben que representan los intereses del 
pueblo pueden repartir las armas al pueblo. Sólo entonces la 
defensa deja de ser tarea exclusiva de un ejército profesional 
para convertirse en tarea de todo un pueblo. La defensa armada 
de Nicaragua la hace el pueblo. 

No es tan evidente que los demás ejércitos defiendan al pue¬ 
blo cuando no pueden confiar en él, cuando el pueblo cultiva ese 
creciente espíritu antimilitar que domina en tantos países de 
América Latina. 

II. Interpretación teológica de esta realidad 

Antes de adentrarse en la perspectiva teológica para enjuiciar 
esta defensa armada de la revolución popular cuya realidad y 
cuyo sentido histórico hemos tratado de describir y de desentra¬ 
ñar, se siente la necesidad de pasar por el nivel ético natural 
para luego pasar al plano teológico explícitamente tal. Por dos 
motivos: primero, por ser el ético un nivel lógicamente previo al 
teológico y, segundo, para subrayar que la defensa a la que nos 
referimos no necesita legitimación teológica, porque tiene su 
propia legitimidad ético-natural. 

Nuestra reflexión teológica sobre la defensa de Nicaragua es 
reflexión teológica sobre una realidad legítima desde el punto de 
vista ético-natural, precisamente en fuerza de la tradicionalmente 
llamada «legítima defensa»: es legítimo defenderse contra el 
agresor injusto. Después de todo lo dicho en el apartado anterior 
es evidente la necesidad de postular para la defensa de Nicaragua 
el título de legitimidad precisamente de la «legítima defensa»: se 
trata de un pueblo agredido, en su población, incluso en su 
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población civil, en su economía y en sus bienes en general, pero 
también en su proyecto popular, en su soberanía, en su indepen¬ 
dencia, en su derecho a la autodeterminación. 

Hay que pensar que el derecho de legítima defensa no es 
omnímodo y que en cualquier caso ha sido empleado y elaborado 
mucho más por los dominadores que por los dominados. No toda 
defensa frente a un agresor externo es ya automáticamente legíti¬ 
ma. Porque puede ser agredido alguien que de hecho es previa¬ 
mente agresor, alguien que está oprimiendo al pueblo. Por ejem¬ 
plo: si en los años inmediatamente anteriores a 1979 alguien hu¬ 
biera venido en ayuda militar del ejército sandinista hubiera sido 
considerado por el ejército somocista lógicamente —dentro de 
su propia lógica— como agresor de Nicaragua, y hubiera consi¬ 
derado legítima su autodefensa, pero en realidad el ejército de 
Somoza era el permanente agresor de su pueblo, y los plantea¬ 
mientos hechos desde la propia lógica somocista hubieran estado 
viciados desde su mismo origen. 

El derecho de legítima defensa no es pues absoluto, sino que 
está también vinculado con la óptica de los pobres. El opresor 
de los pobres no tiene derecho a creer legítima su defensa cuan¬ 
do es atacado por ser agresor de los pobres. En cambio, la lucha 
de los pobres por su liberación —y por mantener la libertad par¬ 
cial ya conquistada— es siempre defensiva y entra siempre den¬ 
tro del ámbito y del derecho de la legítima defensa. 

Este planteamiento ya nos ha introducido en un nivel directa¬ 
mente asumible en una perspectiva teológica: el derecho de los 
pobres. Son los pobres, en el sentido más amplio y profundo de 
la palabra —los que sufren la injusticia y la violencia— los que 
tienen derecho a defenderse, a reclamar la justicia por todos los 
medios, incluidos los violentos si fueran imprescindibles. 

En la defensa que Nicaragua hace de su revolución popular 
vemos el ejército en acto del derecho de los pobres, del derecho 
del pueblo. Los pobres, el pueblo, tienen derecho a defender su 
soberanía, su independencia, su no humillación, su autodetermi¬ 
nación, su liberación de la explotación. Y este derecho, es dere¬ 
cho de los pobres, derecho del pueblo, derecho de los pueblos 
pobres y de los pobres como pueblo. Y como tal es un derecho 
de Dios. 

La Biblia entera está atravesada por esa dimensión omnipre¬ 
sente del derecho de los pobres, el derecho de los huérfanos, de 
la viuda, de los peregrinos. Todos los oprimidos y desamparados 
tienen en Dios el defensor de sus derechos, el abogado, su go’el 
Dios mismo toma a su cargo la defensa de los pobres, dirá 
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Puebla (1142). Dios mismo y su Mesías toman a su cargo la de¬ 
fensa de los pobres. Defender el derecho de los pobres en una 
tarea mesiánica. Quien defiende a los pobres imita a Dios. «Lo 
que hicieron a mis hermanos más pequeños —a los pueblos más 
pequeños— a mí mismo me lo hicieron» (Mt 25, 31 ss). La gloria 
de Dios es que el hombre viva, afirmaba san Ireneo de Lyon. La 
gloria de Dios es que el pobre viva, añadió matizando desde la 
nueva perspectiva de la opción por los pobres Mons. Romero. 
La gloria de Dios es que el pobre viva, que salga de la esclavitud, 
que se libere, y que se mantenga liberado, que logre sobrevivir a 
las amenazas y las agresiones de los que quisieran hacerlo retor¬ 
nar al sistema de muerte del que se liberó. La defensa de los 
pobres es un derecho de Dios. Defender a los pobres es defender 
a Dios. 

Todo esto que estamos viendo ayudados por la luz de la fe, 
como trastienda de contenido histórico salvífico en la defensa de 
Nicaragua, adquiere una dimensión más amplia y una base más 
sólida al constatar que la defensa de Nicaragua no es solamente 
la autodefensa del pueblo pobre de Nicaragua, como una legíti¬ 
ma defensa que se quedara en la defensa de uno mismo. Nicara¬ 
gua, por su posición central en la encrucijada del conflicto de 
intereses geopolíticos, se ha convertido en el símbolo y en la 
bandera de la lucha de los pobres del Tercer Mundo. Se ha con¬ 
vertido en algo que han asumido en su solidaridad los pobres del 
mundo y muchos otros que aun sin ser pobres han asumido la 
causa de los pobres. Lo que se defiende en la defensa de Nicara¬ 
gua no queda en sus tres millones de habitantes ni cabe en sus 
130.000 km 2 . Lo que se defiende al defender Nicaragua es mucho 
más; es ya un caudal de esperanza de los pobres de América 
Latina (la Patria Grande), del Tercer Mundo y del mundo ente¬ 
ro. La punta de la evolución de la historia del mundo pasa, desde 
la perspectiva de los pobres, por diferentes pueblos en los dife¬ 
rentes momentos de la historia; hoy por hoy, en este último cuar¬ 
to de siglo XX pasa por Nicaragua. Los pobres tienen derecho a 
la esperanza. Tienen derecho a esperar que lo que desean es 
posible y se está acercando. Y este derecho de los pobres es 
derecho de Dios. Y defender este derecho es entrar en la defensa 
de los derechos de Dios. 

Nada hay absoluto en este mundo. Nada hay entre nosotros 
que no tenga sus límites o que no sea susceptible de abuso. Tam¬ 
poco la defensa de Nicaragua es un absoluto. También tiene sus 
límites y puede caer en abusos. Por eso, nunca debemos aban- 
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donarnos a una actitud ingenua. Las postura crítica siempre será 
una buena consejera. 

La defensa armada, como violencia y violencia grave que es, 
siempre ha de ser un recurso indeseado, usado sólo como inevita¬ 
ble y acompañado de una defensa en todas las demás trincheras, 
en las trincheras no violentas, de cara a hacer innecesaria la de¬ 
fensa armada. Esta ha de ir pues acompañada de un trabajo per¬ 
manente por la consecución de la paz a través del diálogo, a 
través de las negociaciones y a través de cualquier otra actividad 
en los más variados foros, en la esperanza de que algún día 
—cuanto antes mejor— sea innecesaria la defensa armada. 

Las acciones enmarcadas en los métodos no violentos y su 
global inspiración de pacifismo dan sentido y legitimidad a lo 
que la defensa armada tiene, a pesar de todo, de inevitable. 

La defensa armada, a pesar de todo lo dicho, debe evitar 
caer en el abuso de militarizar excesivamente la sociedad. En 
una situación como la que atraviesa Nicaragua es fácil que la 
lógica militar y su óptica monotemática penetre en todos los sec¬ 
tores y campos sociales. La lógica militar es lógica de la discipli¬ 
na, de la obediencia ciega, de la destrucción del enemigo, etcéte¬ 
ra, y cuando esta lógica desborda su propio campo e invade y 
permea la sociedad toda, la sociedad cae en una militarización 
patológica. 

Y no es suficiente excusa decir: ahora es necesario, después 
ya cambiaremos. Porque es ahora en los primeros años de esta 
revolución, cuando se están poniendo las bases del futuro revolu¬ 
cionario, cuando se están gestando las primeras experiencias que 
van a marcar inevitablemente el futuro. Es cierto que la situación 
defensiva que vive Nicaragua es una situación no querida por 
nadie en Nicaragua, y es cierto que no se puede evitar, pero 
también es cierto que hay que hacer algo para evitar los peligros 
inherentes a esta situación. 

Junto al citado peligro de militarización está el peligro de 
una actividad prepotente entre los militares y los soldados en 
general. Por su propia naturaleza, por el poder físico y amena¬ 
zante del que se reviste, la condición de militar pone al sujeto 
que asume en una situación que fácilmente puede derivar en ac¬ 
titud de prepotencia. Esas actitudes las suele pagar el pueblo 
llano, los campesinos de las zonas de guerra sobre todo, que 
pueden llegar a temer la llegada de su ejército como la llegada 
del enemigo. No es fácil la situación de Nicaragua y hay que 
comprender que un muchacho de apenas 16 ó 18 años puede 
sentirse psicológicamente emborrachado con un arma en la 
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mano... Por eso, toda la vigilancia y el control y hasta la persecu¬ 
ción y castigo de tales actitudes no harán sino redundar en bien 
de la misma defensa. 

La militarización de la sociedad no debe derivar hacia una 
difusión del odio irracional al enemigo, ni debe ofuscar la identi¬ 
ficación precisa de éste: la diferenciación clara entre el gobierno 
que ataca a Nicaragua y el pueblo al que dicho gobierno no re¬ 
presenta realmente en ese ataque... 

Es cierto que en una situación como la que atravesamos, las 
virtudes patrias y el amor al pueblo pasan por la defensa y por el 
riesgo de la propia vida en la defensa armada, pero ello no debe 
llevar a difundir en la sociedad la «apología del fusil», llegando 
a privar a las personas de toda conciencia del mal que en sí mis¬ 
mas llevan las armas y todas las violencias armadas. Sólo como 
el mal menor, como último recurso, como camino inevitable, 
como algo que apasionadamente deseamos termine... sólo en esa 
actitud es menos inaceptable la violencia que comporta la defen¬ 
sa armada. 


III. Prácticas cristianas relacionadas con la defensa 

ARMADA DE NICARAGUA 

La primera práctica cristiana que tiene que ver con la defensa 
armada de Nicaragua es la defensa misma. Una defensa que, 
como hemos visto, tiene títulos de legitimidad y es susceptible 
de vehicular tales realidades de gracia, es una defensa que puede 
ser considerada por quien así la enfoque como una práctica cris¬ 
tiana. Ya sea que comáis, ya sea que bebáis, o cualquier otra 
cosa que hagáis, hacedlo todo a mayor gloria de Dios (1 Cor 10, 
31). Mucho más que otras actividades humanas o simplemente 
naturales, la defensa de la que hablamos —que es defensa de los 
pobres, de su proyecto y defensa también de los derechos de 
Dios— puede ser transformada en una práctica cristiana, sacrifi¬ 
cio agradable a Dios, ejercicio del sacerdocio común... (Vaticano 
II, LG 10-11, 41; GS 38). 

Por vía negativa podremos decir que negar la defensa de la 
patria, no prestar la debida colaboración, evadir el servicio mili¬ 
tar o minar la moral del pueblo es en este sentido una práctica 
anticristiana, un pecado. 

Por su propia característica, la práctica cristiana de la defensa 
tiene algo de martirial, para quien sabe así asumirlo consciente- 
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mente. Si es verdad que «no hay mayor amor que dar la vida» 
(Jn 15, 13), también tiene que ser verdad que un amor de los 
mayores es el que hace falta para ponerse en riesgo de darla. 
Participar en la defensa —dependiendo también del puesto por 
el que uno opte o al que uno sea asignado— no cabe duda que 
es hoy en Nicaragua arriesgar la vida, ponerse en trance de darla, 
y ello, es ya, de alguna manera, una forma de darla en anticipo, 
un signo de amor mayor. Por eso es por lo que decimos que esta 
práctica cristiana tiene una dimensión martirial. Y en muchos 
casos —demasiados— esta dimensión llega a cuajar en granada 
realidad. Son muchos los testimonios de muchachos cristianos 
que han dado finalmente su vida en el ejercicio de la defensa 
armada de Nicaragua, conscientes de que estaban arriesgando su 
vida y muy dispuestos a darla por la causa del pueblo, y por la 
causa de los pobres, con mucha fe en Dios. Sin querer interferir 
en el juicio definitivo de la Iglesia, diremos que no nos cabe 
duda de que la defensa armada de Nicaragua, como defensa del 
derecho de los pobres a construir un orden nuevo más cercano al 
Reino, es un campo donde han florecido ya numerosos mártires 
—tantas veces anónimos— para gloria de Dios, de Nicaragua y 
de la misma Iglesia. 

Si el pueblo nicaragüense es mayoritariamente cristiano y es¬ 
tos cristianos están participando en la defensa, es de suponer 
que su experiencia cristiana en la defensa ha de estar inspirada 
por una determinada espiritualidad cristiana de la defensa arma¬ 
da. Al fin y al cabo la espiritualidad no es más que el lenguaje 
de la fe, el lenguaje de la experiencia de Dios en una determina¬ 
da situación histórica. 

Esta espiritualidad de la defensa no se vive sólo en la defensa 
armada estrictamente, sino en todas las actividades de la vida 
diaria, en la defensa no armada, en las múltiples trincheras don¬ 
de Nicaragua está defendiendo su proyecto popular, desde la 
producción hasta la actividad diplomática. Esta espiritualidad no 
es específica de militares o reservistas, sino de todo nicaragüense 
consciente. 

Mas a nivel eclesiástico, las Iglesias, los agentes de pasto¬ 
ral, deben atender a los cristianos en este campo, un campo 
nuevo, sin roturar, en el que no hay que considerar por tanto 
los posibles errores como errores definitivos, sino como pasos 
de una búsqueda tan sincera como laboriosa. Se trata de una 
«pastoral de frontera», una frontera de desafío misionero a la 
evangelización y a la misión de las Iglesias en general hoy en 
Nicaragua. 
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Junto a esta pastoral de frontera, y ligada también a la reali¬ 
dad de la defensa armada, está la «pastoral del consuelo»: frente 
a tanto dolor, tanta muerte, tanto herido, tanto huérfano, tanta 
viuda, tanto discapacitado, tanta destrucción... si hay un deber 
claro para una madre como la Iglesia, ese deber es el consolar a 
sus hijos, enjugar las lágrimas, dar sentido al dolor, acoger a los 
heridos, enterrar cristianamente a los muertos... 

Todo esto no queda en ser una vivencia reducida a los límites 
de Nicaragua: la espiritualidad de la solidaridad, una realidad 
tan creciente, afortunadamente, tiene que ver con la espirituali¬ 
dad de la defensa. Ser solidarios con un pueblo agredido implica 
tomar postura ante el conflicto bélico. Y si esa solidaridad se 
hace desde una perspectiva de fe, hay ahí una espiritualidad de 
la solidaridad que tiene que ver con la espiritualidad de la defen¬ 
sa. «La solidaridad es la ternura de los pueblos», ha dicho el 
poeta. La solidaridad sería el amor cristiano vivido desde el pue¬ 
blo y de cara a los pueblos: la macrocaridad, el amor político en 
su máxima expresión. La solidaridad para con un pueblo agredi¬ 
do, vivida en la perspectiva del apoyo de su defensa, sería una 
concreción verdaderamente válida del amor cristiano en ese nivel 
de amplitud de macrocaridad o de amor político. 

Como última aplicación a la práctica en relación con la defen¬ 
sa, dentro del campo de la simbólica eclesial, quisiera subrayar 
la necesidad pendiente de la elaboración sistemática precisamen¬ 
te de lo que en este breve artículo hemos querido abordar: los 
aspectos teóricos de la Defensa de la Revolución. Porque toda la 
reflexión que la teología de la liberación ha desarrollado en torno 
a lo militar, la milicia, el ejército, la violencia armada, etc., ha 
sido elaborada desde el contexto de los países oprimidos por 
ejércitos que defendían —bajo capa de neutralidad tantas ve¬ 
ces— un orden contrario al que desea el pueblo. Los ejércitos 
más comunes en América Latina no son populares, no defienden 
al pueblo, sino que están aliados con sus enemigos, y son por eso 
mismo opresores a su vez del pueblo. Pero lo militar —mientras 
sea históricamente necesario, no ciertamente en la escatología, o 
aun antes— no es necesariamente eso. Aquí en Nicaragua esta¬ 
mos viviendo ya la experiencia contraria: un ejército popular que 
se identifica con el pueblo y que es el mismo pueblo, un ejército 
no para reprimir al pueblo ni para imponer un orden contrario a 
sus intereses, sino para defender al pueblo y defender su proyec¬ 
to de paz. Por eso, es necesaria una reflexión nueva y sistemática 
desde este nuevo punto de vista. 
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II 

Horizonte Histórico, 
Económico y Geopolítico 
de una Teología de la 
Liberación desde Nicaragua 




Horizonte Geopolítico y Teología 

de la Liberación 


Javier Gorostiaga 


Dentro de la crisis 

Para poder situar correctamente nuestra perspectiva tenemos 
que partir del hecho de la gran crisis internacional que estamos 
viviendo. Sostengo la hipótesis básica de que estamos en una 
crisis tan profunda como la que vivió el mundo en 1880 o como 
la de 1930. En la crisis del 30, o del 14 al 45, ocurren grandes 
cambios históricos: pasa la hegemonía mundial de Inglaterra a 
Estados Unidos, hay dos guerras mundiales, se dan las revolucio¬ 
nes socialistas, se da todo el movimiento fascista y guerras civiles 
tan dramáticas como la de España. Se da la profunda crisis eco¬ 
nómica de los 30 y se abre una nueva era, por lo menos para 
occidente. 

La crisis mundial actual coincide con la crisis más profunda 
de Centroamérica en toda su historia. Es una crisis económica, 
política y sobre todo social. Nuestras sociedades se polarizan, no 
sólo en clases sino en conjuntos humanos que superan las clases 
en una especie de «frentes». Frentes populares por un lado, de 
campesinos, obreros, juventudes... pero que aglutinan tras de sí 
a intelectuales y a la misma Iglesia de base. Por el otro lado, un 
frente donde se ven las oligarquías, las derechas y buena parte 
de la Iglesia oficial —llamémosla así—. 

Es también una crisis geopolítica. Una crisis geopolítica en las 
relaciones de estos pequeños países de la periferia de Centroamé¬ 
rica y el Caribe, de estas «repúblicas bananeras» en el «patio 
trasero» de EE.UU., en su relación con el Imperio, con la me¬ 
trópoli. Es decir, que si lo que aquí se ha dado hubiera ocurrido 
en la Patagonia, habría sido sólo una revolución social a partir 
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de una crisis social, económica y política pero bajo un parámetro 
social. En Centroamérica, la revolución social de las grandes ma¬ 
yorías oprimidas históricamente contra unas oligarquías peque¬ 
ñas que representan el 5 o el 6 por ciento de las poblaciones, 
llámense los somocistas o las «14 familias» de El Salvador, o la 
oligarquía agroexportadora de Guatemala y Honduras, es tam¬ 
bién un fenómeno geopolítico. Como estas oligarquías no se 
mantenían en el poder si no era por el apoyo directo político y 
militar de EE.UÜ., la revolución social se transforma en una re¬ 
volución geopolítica, porque supone un ataque a los procónsules, 
a los gobiernos cipayos de EE.UU. en el área, al sujeto político 
dominante y aglutinador del sistema de dominación nacional. 

Nos encontramos, pues, con que una revolución social se 
hace geopolítica, y una revolución geopolítica es una revolución 
social que aglutina no sólo al proletariado, que es muy pequeño 
por el subdesarrollo de la región. Tenemos, por tanto, no una 
revolución tradicional marxista sino una revolución de las gran¬ 
des mayorías que crean una lógica, la «lógica de las grandes ma¬ 
yorías», que aglutina y que hegemoniza incluso a sectores inte¬ 
lectuales, amplios sectores de Iglesias e incluso a sectores de la 
burguesía que no encuentran alternativas provenientes del Impe¬ 
rio ni de las oligarquías. Como el centro político ha sido asesina¬ 
do y enterrado o exiliado por estas oligarquías y EE.UU. —his¬ 
tóricamente nos hemos quedado sin centro político— las capas 
medias en gran medida se han pasado a las fuerzas populares. 
Por eso hay una revolución social y no hay posibilidades de com¬ 
ponendas reformistas, por la política norteamericana en la re¬ 
gión, de asimilarse con las oligarquías y de haber permitido la 
destrucción del centro político, centro que hoy quiere reconstruir 
con Duarte y la Democracia Cristiana regional. 

Esta crisis centroamericana no se da en los años sesenta, sino 
sólo a finales de los años setenta. Es decir, cuando se va montan¬ 
do una crisis internacional que se venía acumulando desde finales 
de los sesenta pero que va adquiriendo ya caracteres de una crisis 
prolongada y global a inicios de los ochenta. La revolución sandi- 
nista se da cuando todavía la crisis no había adquirido un carác¬ 
ter dramático. La revolución sandinista en el 79 todavía encontró 
un espacio que después se ha cerrado mucho más para las revolu¬ 
ciones salvadoreña y guatemalteca. Además, la revolución sandi¬ 
nista rompió no sólo la dinastía de Somoza, sino a Somoza y a su 
dinastía como eje articulador del sistema de control norteameri¬ 
cano en la región. Esto ayudó a que las revoluciones aplastadas 
y oprimidas por casi 100 años en Centroamérica pero más clara- 
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mente desde los años 30, al romperse el eje articulador del con¬ 
trol norteamericano, estallasen. Y Nicaragua fue la primera, 
pero muy bien hubiera podido ser el último volcán centroameri¬ 
cano en estallar. La presión estaba acumulada históricamente en 
la región. 

¿Quién va a dominar el cambio? 

Son las grandes crisis las que abren grandes encrucijadas para 
las sociedades, para la economía, para la Iglesia... Las grandes 
crisis son a la vez grandes oportunidades de cambio para la socie¬ 
dad y para la Iglesia. Pero, ahora, en esta crisis mundial, ¿quién 
va a dominar el cambio?, ¿quién va a ser el nuevo sujeto del 
cambio? Esa es la gran pregunta. 

Lo nuevo de esta crisis es que por primera vez en la historia 
de la humanidad tiene como sujeto al Tercer Mundo. No es el 
primer mundo el que dirige la crisis. Esta estalla en el Tercer 
Mundo: en el Medio Oriente, en Centroamérica, en Asia, en 
Vietnam, en Filipinas... Una crisis que es fundamentalmente una 
necesidad de un nuevo orden económico internacional, porque 
la vieja relación norte-sur ya no sirve. Ya pasó la era del colonia¬ 
lismo, pero, ¿qué es lo nuevo? Todavía sigue lo que se ha llama¬ 
do el Imperio informal, el colonialismo informal, y eso se está 
resquebrajando, y ahí es donde tenemos que ubicar toda esta 
crisis y estas revoluciones de las que estamos hablando. 

En realidad hay una crisis de hegemonía. En estos momentos 
no hay un centro de poder mundial, como lo hubo incluso en los 
años 30 con Inglaterra y los EE.UU. frente al intento alemán. 
Hubo dos guerras mundiales para jugarse la hegemonía del po¬ 
der mundial. Estamos en una crisis donde se está jugando el 
lugar hegemónico del mundo. Estados Unidos, después de una 
crisis de poder político muy fuerte en los sesenta con Vietnam, 
después del Watergate de Nixon, con unas Administraciones 
muy débiles, Johnson, Ford y el mismo Cárter, intenta con Rea¬ 
gan buscar una recuperación de la hegemonía norteamericana. 
Esta vez, no compartida a través de la Trilateral con Europa y 
Japón. Nicaragua y Centroamérica se enfrentan a la Administra¬ 
ción más poderosa y con el proyecto imperial más claro que ha 
tenido EE.UU. desde la segunda guerra mundial. Este intento de 
recuperación de la hegemonía mundial para EE.UU. con la Admi¬ 
nistración Reagan, entra en conflicto e incluso en ridículo afectan¬ 
do a su credibilidad mundial en su propio patio trasero, en estas 
repúblicas bananeras, en esta minúscula Nicaragua. La reacción 
del Imperio es violenta, patológica. Lo ha dicho Reagan en alguna 
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ocasión: «si no prevalecemos en Nicaragua no prevaleceremos 
en ninguna parte del mundo». Y lo dijo la Kirckpatrich: Centroa- 
mérica es el lugar más importante del globo para EE.UU. 

Estamos —decimos— ante una crisis que considero todavía 
más grave y más global que la del 30. Una crisis de encrucijada. 
Lo característico de esta crisis de los 80, por ponerle una fecha, 
es que esta crisis tiene como eje al Tercer Mundo, y dentro del 
Tercer Mundo a los pequeños países de la periferia, como Medio 
Oriente, Filipinas en Asia, Mozambique y Angola en Africa, 
Centroamérica, las Malvinas, Granada y anteriormente Cuba, 
Santo Domingo y Vietnam como precursores. Es decir, esta cri¬ 
sis estalla en pequeños países. EE.UU. no puede enfrentarse 
legítimamente a estas demandas justificadas de una realidad cla¬ 
ramente ubicada en un conflicto norte-sur, en un claro proceso 
de independencia y autodeterminación en su «patio trasero». Por 
tanto, intenta encubrir este conflicto y deslegitimarlo usando el 
parámetro este-oeste como justificación de la crisis centroameri¬ 
cana. Esa es la esencia del informe Kissinger y la justificación 
para la militarización y la política de fuerza en la región. 

El dilema que esto crea internacionalmente es si la comuni¬ 
dad internacional va a aceptar esta mistificación y trastocación 
de la naturaleza de la crisis regional. Si lo permite, el conflicto 
norte-sur podría transformarse en un conflicto este-oeste por de¬ 
jar a EE.UU. ideologizar una realidad que tiene más de 100 
años de historia, que arranca de tiempos anteriores incluso a las 
revoluciones socialistas. 

El sujeto político de la crisis global no son las grandes poten¬ 
cias sino que son estos pequeños países de la periferia. Estos que 
Fanón llamó «los condenados de la tierra», que comienzan a ser 
sujetos de su propia historia como clases y pueblos explotados. 
Este es un fenómeno ante el que los sectores honestos —esencial 
condición— de Europa y de EE.UU. por ejemplo, preocupados 
por el futuro de la humanidad, por la paz y por los valores para 
construirla, comienzan a darse cuenta de que en estas crisis de 
los países pequeños hay algo nuevo. 

Estamos ante una crisis del nivel de la de los años 30, pero 
con un nuevo objeto histórico que son estos pequeños países, y 
dentro de estos pequeños países un nuevo sujeto político: las 
grandes masas. Las grandes masas, organizadas como sujetos de 
estos cambios en el Tercer Mundo. No son los intelectuales, ni 
un partido político comunista marxista-leninista típico con lide¬ 
razgo proletario en una revolución, sino que son grandes frentes 
de masas, grandes coaliciones de fuerzas que movilizan un gran 
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consenso popular. En Centroamérica eso es clarísimo y es lo úni¬ 
co que explica el proceso de la política de EE.UU. en Centroa¬ 
mérica, a pesar de toda la intensidad y recursos dedicados a su 
control durante siete años. 

El nuevo sujeto histórico no son ya las viejas oligarquías, ni 
son las clases medias —esto no es populismo— sino que es un 
sujeto popular: los frentes populares. Es curioso que en toda 
Centroamérica son «frentes» más que partidos. Se da una con¬ 
vergencia de grandes fuerzas populares. Ya no es «el proletaria¬ 
do», porque en realidad aquí no tenemos proletariado; es algo 
mucho más amplio: lo que hemos llamado la lógica de las gran¬ 
des mayorías, estas grandes masas explotadas que han creado a 
través de diversas organizaciones populares un nuevo sujeto polí¬ 
tico. 

Y este sujeto político es el que da miedo. Si observamos las 
transformaciones económicas que ha habido en Nicaragua, pode¬ 
mos ver que son básicamente —exceptuando la nacionalización 
del comercio exterior— las que proponía la Alianza para el Pro¬ 
greso. Es decir, lo que da miedo no son las transformaciones 
económicas concretas que se han hecho; lo que da miedo es 
quién hegemoniza el cambio. Y eso es lo que ni la CEPAL ni la 
Alianza para el Progreso puede aceptar: que esto tenga una he¬ 
gemonía popular. No importa la radicalidad o no del cambio. Lo 
que importa es quién es el sujeto del cambio. 

A nivel de Iglesia ocurre otro tanto. Dentro de la Iglesia no 
hay sólo miedo: hay pánico. Porque sucede exactamente lo mis¬ 
mo: el cambio no viene por algún obispo, no viene por el CE- 
LAM... sino que viene por las comunidades de base, por esta 
Iglesia Popular, etc. 

Hablamos mucho de teología de la liberación, pero no habla¬ 
mos tanto de algo que está en una crisis profunda: la doctrina 
social de la Iglesia. La doctrina social de la Iglesia es algo que no 
tiene nada que ver con lo que está pasando acá. Es una doctrina 
pensada desde Europa. Es una doctrina cartesiana, pensada 
con ideas claras y distintas, una doctrina donde el primer mun¬ 
do se acerca a una solución que le convenga al primer mundo 
en relación con los cambios del Tercer Mundo. Pero lo que aquí 
estamos visualizando es la nueva sociedad desde el Tercer Mun¬ 
do, no desde el primer mundo. Ahí entra en acción una relectura 
del evangelio, lo cual comienza a producir una nueva doctrina 
social de la Iglesia que yo creo que es mucho más evangélica, 
mucho más tradicional en el sentido de la Iglesia primitiva... 
Pero esto crea un problema. Ahí tenemos a los Pierre Bigo, que 
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vinieron con la doctrina social de la Iglesia y se pasaron al otro 
bando, porque descubrieron que todo el instrumental que traían 
para el cambio social comenzaba a ser perjudicial. Estamos pues en 
una grave crisis de la famosa doctrina social de la Iglesia. Porque la 
doctrina social de la Iglesia no se plantea quién es el sujeto del 
cambio. Habla de los cambios, pero, ¿quién los hegemoniza? 

Todo este miedo hace que el fenómeno religioso sea un fenó¬ 
meno esencial en la doctrina de Seguridad Nacional. Yo he con¬ 
tado varias veces la anécdota aquella de los generales del Pentá¬ 
gono en el «Interamerican Dialogue»... cuando los generales di¬ 
jeron: en Vietnam perdimos porque no tuvimos voluntad política 
de actuar, y en Centroamérica perdemos porque no tenemos vo¬ 
luntad política de actuar; en Vietnam fue por las Universidades, 
los estudiantes, el 68... y en Centroamérica es por la Iglesia, 
porque la Iglesia legitima este sujeto político y legitima estas or¬ 
ganizaciones populares. Así, la Iglesia se convierte en un proble¬ 
ma de Seguridad Nacional para EE.UU., y lo dicen los tres jefes 
del staff de las fuerzas armadas norteamericanas. Esto es muy 
serio. Esta religiosidad popular, esta nueva Iglesia se convierte 
en un problema de seguridad nacional, y por tanto hay que mon¬ 
tar el Instituto para la Religión y la Democracia; hay que lanzar 
a las nuevas sectas fundamentalistas, lo que ellos llaman las nue¬ 
vas Iglesias, que no legitimen el cambio. 

La Iglesia no encuentra el centro político que le hubiese per¬ 
mitido al episcopado centroamericano, que no ha optado por los 
pobres, hallar una plataforma política. La Iglesia jerárquica se 
encuentra sin plataforma política y es captada por las oligarquías, 
como una fuerza aglutinante para reconstruir el centro político. 
En el caso de Nicaragua la figura de Mons. Obando es obvia: 
sea consciente o inconscientemente, creo que no hace falta ma¬ 
yor explicación para ubicarlo como el legitimizador y aglutinador 
de la oposición política a la revolución, opción coincidente con 
la política de EE.UU. Las coincidencias se dan también en pla¬ 
nos superiores: coincidencias lamentables que se dan entre el 
proyecto de recuperación de la hegemonía a nivel geopolítico 
por parte de EE.UU. y el proyecto de recuperación de la hege¬ 
monía a nivel central vaticano para la Iglesia. Y este fenómeno 
nos afecta aquí a nosotros, en Nicaragua. La visita del Papa fue 
un exponente de lo que se está jugando detrás de todo esto. 

Un nuevo concepto de desarrollo: la lógica de las mayorías 

Yo digo que aquí somos tan pobres que ni siquiera nos permi¬ 
ten tener nuevas ideas; como si quisieran prohibírnoslo. A nivel 
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de Iglesia nos llaman heréticos; para los marxistas ortodoxos eres 
un heterodoxo; y por el lado del capitalismo te llaman terroris¬ 
ta... Pero, a pesar de todo, el cambio se da aquí. Las nuevas 
percepciones de la lógica de las mayorías como se llama en Nica¬ 
ragua, o los nuevos estilos de desarrollo, como se llama en otros 
lugares, el caso es que estas nuevas intuiciones están naciendo 
en países como éstos, en Centroamérica, en el Caribe, en algu¬ 
nos lugares de Africa... 

Este nuevo concepto de desarrollo rompe los mitos de la 
economía clásica. Se hablaba clásicamente del «efecto casca¬ 
da», o chorreo: si tú produces crecimiento hay luego un efecto 
de chorreo que va repartiendo la riqueza y haciéndola llegar a 
las masas... Bueno, pues aquí se ha visto que eso no es real, 
que no existe esa mano invisible que distribuye la riqueza, sino 
que, al contrario, esa riqueza se concentra, y el crecimiento, 
no chorrea. 

En el caso de Centroamérica tenemos el ejemplo más bello 
probablemente de toda la economía moderna. No hay una región 
en el mundo que del año 50 al 78 haya registrado un crecimiento 
económico mayor que el de Centroamérica. Hemos tenido du¬ 
rante esos casi treinta años el mayor crecimiento económico de 
la historia, mayor que el de Japón, que el de Brasil... Y en ese 
momento en el que se da el mayor crecimiento económico, en 
ese momento se produce la revolución. Entonces no es verdad 
que aquí la revolución la haya producido la miseria. No es el 
hambre lo que produce la revolución, sino la injusticia. Ese creci¬ 
miento económico histórico de esos treinta años se concentró en 
las catorce familias de El Salvador, se concentró en la dinastía 
de Somoza, se concentró en ese 5 % de agroexportadores de 
Guatemala. Y estalló. No por el hambre, sino por la injusticia. 

Aquí, pues, comienza a verse un nuevo pensamiento: el desa¬ 
rrollo no es problema de crecimento económico. 

A pesar de que El Salvador, Honduras y Costa Rica forman 
el grupo que más ayuda recibe de EE.UU. después de Israel, en 
términos «per capita», a pesar de que esos 13 millones de habi¬ 
tantes reciben más ayuda de EE.UU. que los 300 millones de 
habitantes de América Latina, a pesar de que esos tres países reci¬ 
ben 1.400 millones de dólares de ayuda y el resto de América 
Latina recibe sólo otros 1.600, a pesar de eso, la economía de 
esos tres países está bajando a los niveles de los años 60. No sólo 
Nicaragua —que está sufriendo una guerra de agresión— está ba¬ 
jando a los niveles de los año 60 —un retroceso de veinte años—, 
sino también estos tres países tan superayudados por EE.UU. 
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Esto rompe, pues, grandes mitos de la teoría económica. He¬ 
mos tenido un grandísimo crecimiento durante casi treinta años, 
y no hemos tenido un verdadero desarrollo. ¿Que el desarrollo 
depende de la ayuda externa? Aquí ha habido la mayor ayuda 
económica en estos cinco años pasados, y estas economías van 
para atrás. Se rompen pues los mitos. No es que ya tengamos 
propuestas positivas, pero sí que sabemos más ahora del desarro¬ 
llo, sabemos mejor que el desarrollo no depende sólo del creci¬ 
miento, ni de la ayuda externa, del capital internacional, del flujo 
de capitales... Todo esto pueden ser ayudas, pero no es el desa¬ 
rrollo. 

La guerra a lo nuevo 

Estamos ante todo esto nuevo que está naciendo. Porque lo 
viejo ya fracasó. Estamos en la tercera década de «desarrollo». 
Se lanzó la primera década allá por los sesenta, para eliminar la 
pobreza, el hambre, el analfabetismo, la mortalidad infantil en 
el Tercer Mundo... Y, ¿qué ha sucedido en estas casi tres déca¬ 
das de «desarrollo»? Más hambre, más analfabetismo, más mor¬ 
talidad infantil en el tercer mundo, más que en los años sesenta. 
En términos absolutos sin duda ninguna, y en términos relativos 
en muchas regiones. 

El primer mundo comienza a reconocer que no tiene sali¬ 
das... Pero, ¿qué pasa cuando el Tercer Mundo comienza a bus¬ 
car su propia salida? Le responde con una «guerra de baja inten¬ 
sidad». Porque la guerra de alta intensidad fracasó en Vietnam, 
fracasó en varios países, y esta guerra de baja intensidad es la 
que se está experimentando hoy en Centroamérica. En vez de 
dar un «tiempo de experimentación» para ver si la iniciativa del 
Tercer Mundo obtiene algún resultado ya que el primer mundo 
no tiene salidas, en vez de darle tiempo se le responde con una 
guerra. 

Yo creo que esa guerra de baja intensidad es también un 
«lugar teológico». Porque es una guerra que ataca religiosamen¬ 
te. Es una guerra que trata de satanizar (son malos, son comunis¬ 
tas...). Es una guerra que trata de atacar la capacidad de resis¬ 
tencia, la capacidad de organización, el sentido de solidaridad 
mediante la economía de supervivencia que genera... Es una 
guerra con un gran filón religioso, porque trata de atacar los 
valores evangélicos, las salidas cara al Reino, la salida como pue¬ 
blo. Es una guerra que tiene también una finalidad teológica 
porque trata de minar la razón de vivir, la razón de nuestra exis¬ 
tencia para resistir. El Instituto para la Religión y la Democracia 
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es el principal cuerpo pensante dentro de esta guerra de baja 
intensidad, que dedica por primera vez millones de dólares a 
pensar teológicamente cómo debilitar, cómo destruir... Es una 
teología para la muerte, frente a la teología de la liberación, que 
es teología para la vida de los pobres... 

Esta es la pregunta que hacemos en el Tercer Mundo. Si no¬ 
sotros hemos tenido un gran crecimiento, si hemos tenido flujo 
de capitales y estamos viviendo ya la tercera década de «desarro¬ 
llo» y nada de eso funciona, ¿por qué no nos dejan tener un 
pensamiento propio? ¿Por qué no nos dejan pensar a nosotros 
nuestras propias salidas? Pero no. Cuando comenzamos a pensar 
nuestras propias salidas viene su respuesta: nos satanizan, nos 
lanzan una guerra de baja intensidad, nos acusan de ser terroris¬ 
tas... Si ustedes no tienen soluciones, ¿por qué no nos dejan a 
nosotros buscarlas? Por eso, en cierta forma, aquí está surgiendo 
una teologías de la esperanza. 

Esperanza contra toda esperanza 

La misma lucha de liberación es una lucha contra toda espe¬ 
ranza. En sí misma tiene un sentido religioso, aunque sean ateos 
los que están luchando. Porque no tienen realidades objetivas 
que les fundamenten para su lucha, para su esperanza; no habría 
lo que los marxistas clásicos llaman condiciones materiales para 
la revolución, y sin embargo se hace la revolución. Ahí hay todo 
un fenómeno de esperanza (inmanente si se quiere, no religiosa) 
pero que en el fondo, en algún sentido, es transcendente, porque 
supera las realidades materiales (Ernst Bloch decía: donde hay 
religión hay esperanza). Cuando analizas las condiciones objeti¬ 
vas ves que no es posible; y sin embargo la gente sigue adelante. 

Hace unos días vinieron a verme una periodista del Washing¬ 
ton Post y una editora del Foreing Affairs, la famosa revista nor¬ 
teamericana, y me dicen: «no entendemos cómo Nicaragua sigue 
adelante». Y les digo: «no me extraña en absoluto». «No, —me 
responde— es que nos falta información, porque no conocemos 
qué ayuda soviética están recibiendo». «Miren —les respondí—, 
esto no es problema de ayuda exterior. EE.UU. está ayudando 
a El Salvador, y ese país va para abajo, y Duarte se está cayendo. ! 
No es ésa la clave. Este país, Nicaragua, no resiste por ayuda 
soviética, sino por otro fenómeno que ustedes no pueden enten¬ 
der. Yo voy a intentar explicárselo, pero sean ustedes humildes 
y dense cuenta de que no lo van a poder entender». 
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«Miren —les dije — , ustedes no se dan cuenta de que lo que 
aquí está tocando EE.UU. es la identidad de este pueblo nicara¬ 
güense... Pero ustedes, norteamericanos, no entienden lo que es 
la identidad de un pueblo. ¿Tú de dónde vienes?». Una venía de 
ascendencia polaca, y la otra era de origen alemán... «¿Qué 
identidad tienen ustedes? Ya no tienen la antigua, la europea... 
¿Y qué identidad les da EE.UU.? En EE.UU. hubo un momen¬ 
to histórico de identidad, en la lucha de la independencia, cuan¬ 
do Patrie Henry lanzó aquel grito: ‘Patria libre o morir’, porque 
este grito no es un invento solamente sandinista. Ya en 1774, en 
Virginia, Patrie Henry grita: ‘Give me liberty or give me death’. 
En Nicaragua hay quien se molesta cuando recuerdas que ese 
grito ya hubo quien lo profirió antes que Sandino. Y no es que 
no sea también genuinamente sandinista, sino que antes de nada 
es un grito de identidad. Y cuando EE.UU. tuvo identidad na¬ 
cional también recurrió al mismo grito. Hubo un momento de 
identidad en EE.UU., y en ese momento de identidad nacional 
se propone lo más bello que ha producido la cultura norteameri¬ 
cana, que es la Constitución, la percepción democrática de la 
sociedad, Jefferson, Washington, etc.». 

Cuando uno ve la sociedad norteamericana, observa unos 
grandes valores en su momento original. Yo quisiera también 
esos valores para Nicaragua. Pero lo que ha pasado es que en 
EE.UU. el consumo ha disuelto la identidad. Ya no tiene identi¬ 
dad la gente en EE.UU. Aquello es una sociedad de consumo. 
Su consumismo es su identidad. Explicar al pueblo norteamerica¬ 
no — que el día que le falta algo se angustia— que aquí falta de 
todo y la gente no está angustiada, es imposible. Por eso ellos 
piensan necesariamente: «debe de ser la ayuda soviética la que 
hace que ese pueblo resista». Pero lo que en verdad hace que 
este pueblo resista es su identidad. 

En EE.UU. la identidad es propia sólo de minorías religio¬ 
sas, laborales o intelectuales. Pero el pueblo está absorbido por 
un consumismo totalmente uniformante transnacionalizado. Y 
por eso tienen hoy una crisis de identidad. Y por eso tienen 
problemas con las drogas. Y lo curioso es que nos acusan a noso¬ 
tros de ser responsables de las drogas, porque exportamos cocaí¬ 
na y marihuana. Y no se dan cuenta de que el problema no está 
en el que produce la droga, sino en el que la demanda. Aquí en 
Nicaragua nosotros tenemos marihuana, y el consumo de drogas, 
sin embargo, no es nada, no es peligro nacional. En los países 
donde se produce la droga, la droga no es problema nacional. 
Puede serlo quizá en las capas altas... Y los indígenas toman 
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coca, en Bolivia, en Perú... La toman para sobrevivir, como una 
fuente de energía, no como un vicio... Porque tienen identidad. 
La droga allá no es droga, sino un alimento. En EE.UU. la co¬ 
caína y la heroína y la marihuana son drogas. Pero el problema 
radica en que tienen crisis de identidad. El problema no es la 
droga; el problema es que esa gente intenta escapar del mundo 
en que viven teniéndolo todo. El problema de la droga no son 
los pobres indios bolivianos, ni siquiera los traficantes sinver¬ 
güenzas que negocian con las drogas...; el problema de la so¬ 
ciedad norteamericana es que tiene necesidad de la droga para 
escaparse: ¡tener de todo y no tener identidad! 

La crisis es la de ellos 

La crisis profunda no es la de Centroamérica, sino la de ellos. 
Y al tener esa crisis de identidad, han puesto su identidad en el 
poder, en mantener ese poder imperial, y cualquier cambio en el 
Tercer Mundo dicen que afecta a su seguridad nacional. Yo digo 
que más bien afecta a su inseguridad nacional. Por eso es por lo 
que EE.UU. no tiene capacidad para aceptar los cambios en el 
Tercer Mundo, y cualquier cambio en ese ámbito lo ven como 
una amenaza. 

Nuestra propuesta es que el desarrollo implica cambios, no 
implica tanto crecimiento o capital o recursos. Lo que implica es 
cambios, cambio de relaciones sociales, cambio de relaciones de 
producción, cambios que produzcan la desalienación del hombre 
en el sistema productivo. 

Yo sostengo que la crisis está en EE.UU., y que el proble¬ 
ma de Centroamérica es un problema de crisis interna de 
EE.UU. Y por eso es por lo que en EE.UU. son las minorías 
con identidad los grandes amigos de Nicaragua: minorías de Igle¬ 
sias, minorías académicas, minorías indígenas, minorías negras, 
minorías de clases trabajadoras no consumistas (porque hay sin¬ 
dicatos que están apoyando a Nicaragua; más aún, Nicaragua ha 
dividido al gran sindicato norteamericano, al AFLCIO...). Las 
minorías con identidad son las que apoyan a Nicaragua. Y a pe¬ 
sar de toda la política de satanización, la opinión pública nortea¬ 
mericana sigue en contra de la política de Reagan hacia Nicara¬ 
gua y Centroamérica. Lo cual quiere decir que ante un fenómeno 
de identidad todavía el pueblo norteamericano encuentra valores 
que admira, aunque se trate de valores allí ya perdidos. Se da un 
gran fenómeno de solidaridad. 

Y son solidarios sobre todo porque ven aquí valores que ne¬ 
cesitan para su sociedad. Vienen aquí las Iglesias, los sindicatos, 
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el mundo académico... y después de visitar el «marxismo-leninismo 
totalitario y terrorista» de Nicaragua resulta que los mejores amigos 
de Nicaragua son los que han venido a Nicaragua. Pareciera que 
debiera ser al revés. Pero no, los que han visitado Nicaragua son 
los que hacen huelga de hambre, son los veteranos que devuelven 
su medalla del Vietnam, son los pastores e incluso obispos que es¬ 
criben cartas tremendas, es el provincial de los jesuitas que escribe 
esa carta increíble en la que llama a Reagan «matón del barrio»... 

Religión , convergencia , mestizaje ... 

Un fenómeno interesante en la crisis de los pequeños países 
es el profundo contenido religioso de la mayoría de los procesos. 
En algunos países, incluso a nosotros como cristianos nos puede 
parecer que tienen rasgos fanáticos. Si te vas al Medio Oriente, 
el fenómeno nuevo del Islam; si vienes aquí, el fenómeno del 
cristianismo-marxismo; si vas a Africa, el fenómeno de que casi 
todos los grandes líderes independentistas africanos son líderes 
religiosos, aunque ahí sean protestantes, o han sido pastores o 
militantes cristianos... Hay aquí un factor nuevo en estas luchas, 
que es el peso de lo religioso. Nos encontramos en una crisis 
donde, además de la motivación económica, política y geopolíti¬ 
ca, hay una motivación a partir de valores, que afecta también a 
valores, a concepciones del hombre, a identidades nacionales. 
Por eso considero que la crisis actual tiene características propias 
más profundas que las crisis anteriores que fueron básicamente 
dominadas por factores económicos y geopolíticos. La crisis ac¬ 
tual centrada en los pequeños países y con las grandes masas 
como sujeto político tienen otro tipo de elementos que pudieran 
connotarse bajo ese paraguas ético-religioso que cubre muchos 
aspectos difíciles de explicar. 

Y, relacionado con este aspecto ético-religioso, se da el fenó¬ 
meno de la convergencia, tanto en Nicaragua como en Centroa- 
mérica. Se trata de una convergencia ideológica en una revolu¬ 
ción que a la vez es profundamente nacionalista, representada 
en Sandino; profundamente religiosa representada en esa religio¬ 
sidad popular; y profundamente socialista, radical, que toma las 
experiencias de las transformaciones sociales del mundo (que bá¬ 
sicamente en este siglo han sido hechas por revoluciones socialis¬ 
tas y marxistas). Esta revolución es socialista pero con un socia¬ 
lismo y un marxismo de profundo sentido latinoamericano. Yo 
diría que es un socialismo criollo muy latinoamericano. Lo nuevo 
es la convergencia de las tres corrientes históricas. El sandinismo 
es una revolución que es a la vez nacionalista, cristiana y socialista. 
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El ideólogo europeo, sea del Vaticano o de La Sorbona, cree 
que esto es imposible, porque allí son cartesianos. Están buscan¬ 
do ideas claras y distintas, y aquí de claro y distinto no hay nada, 
sino la necesidad de la supervivencia, la necesidad de superar la 
dominación como pueblo y la explotación de las mayoría. En 
Centroamérica se van acumulando experiencias históricas e ideo¬ 
logías que se asimilan desde la pobreza, desde la pequeñez, des¬ 
de la periferia. Se asimilan y se va creando algo original. Se es 
capaz de ir aprendiendo con muchos errores, y se va logrando 
hacer síntesis. El Vaticano no puede entender esta síntesis, y 
Europa difícilmente puede entender esta síntesis, pero la síntesis 
se da. 

Aprendiendo de la historia 

Cuando se da la revolución sandinista o se está dando la sal¬ 
vadoreña y guatemalteca, inmediatamente se nos quiere catalo¬ 
gar, dentro de los términos de las grandes revoluciones socialistas 
de la historia, como marxistas-leninistas imitando el modelo so¬ 
viético o el modelo cubano, sin darse cuenta de que estos pue¬ 
blos han ido acumulando experiencias de la historia, experiencias 
de las transformaciones en América Latina. Hemos aprendido 
de la revolución mexicana, hemos aprendido de la revolución 
boliviana, hemos aprendido de la revolución cubana, hemos 
aprendido del fenómeno chileno, de aquel intento de revolución 
en libertad de Allende que el Imperio aplastó junto con las oli¬ 
garquías y el ejército chileno; hemos aprendido de los populis¬ 
mos latinoamericanos, llámense Perón, Torrijos, o Velasco Alva- 
rado; hemos aprendido de los intentos de crear justicia y desarro¬ 
llo a base de modelos social-cristianos como Manley en Jamaica, 
que no consiguieron realmente transformar a sus sociedades. 

La experiencia de Cuba es muy importante para intentar evi¬ 
tar las limitaciones externas e internas que la agresión, el boicot 
y el aislamiento produjo en Cuba. De aquí la necesidad de crear 
nuevos términos de referencia para el cambio social. Estos nue¬ 
vos términos de referencia para el cambio social en los pequeños 
países no son méritos ni del sandinismo ni méritos de los centroa¬ 
mericanos, no es que nosotros inventamos nuevos términos socia¬ 
les, sino que nosotros somos un producto en la historia de expe¬ 
riencias acumuladas en los pueblos explotados. Comienza a darse 
ese nuevo término de referencia que son las economías mixtas, 
con pluralismo político, genuino no-alineamiento y la democracia 
participativa. Es esto nuevo y original lo que comienza a verse 
como un peligro y una amenaza. La amenaza de un nuevo término 
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de referencia, la amenaza de un ejemplo peligroso. Y Nicaragua 
no es atacada por ser marxista-leninista, aunque ésa sea la cober¬ 
tura ideológica legitimante de la agresión. Nicaragua es atacada 
porque comienza a ser un nuevo término de referencia para los 
cambios sociales en el Tercer Mundo, con generosidad, sin terro¬ 
rismo, con absorción de experiencias históricas y con superación 
de los errores, intentando crear la transformación económica y 
política simultáneamente con la democracia. Estoy convencido 
de que las revoluciones salvadoreña y guatemalteca pueden ser 
mejores y deberán ser mejores que la nicaragüense. 

Una cultura criolla 

Este fenómeno de la convergencia y de la acumulación histó¬ 
rica se da, entre otras causas, porque la cultura latinoamericana 
es mucho más orgánica, mucho más «mestiza». Es una cultura 
mestiza porque aquí se han fusionado razas, se han fusionado 
continentes, y por eso hay mucha más capacidad de integración 
cultural que la que tiene Europa. Es una cultura mestiza no sólo 
en cuanto a fusión de razas, sino en cuanto a fusión de cultura, 
de pensamientos, de concepciones históricas... Y además es un 
mestizaje oprimido, porque este mestizaje, esta convergencia no 
la hizo la oligarquía criolla. La oligarquía criolla siguió pensando 
como pensaban los españoles. Este mestizaje proletario, campe¬ 
sino, indígena, oprimido, es un mestizaje de sobrevivencia, es un 
mestizaje no criollo que hereda todo el poder cultural, económi¬ 
co y militar, sino que es un mestizaje que no hereda nada más 
que las cadenas. Es un mestizaje por la supervivencia. Y es en la 
lucha por la supervivencia donde supera todo aquello que no le 
permite acumular fuerza. Si el nacionalismo me da fuerza para 
sobrevivir, para montar un Estado, para crear una nación... lo 
integro. Si el cristianismo me da fuerza de identidad, me da espe¬ 
ranza, me da una razón para vivir, mezclo cristianismo y naciona¬ 
lismo. Y si el marxismo o el socialismo me da una metodología, 
me da análisis de la historia, me da una interpretación que me 
sirve para liberarme para la vida, lo integro. ¡Ah, pero intelec¬ 
tualmente hay conflictos entre cristianismo y marxismo, y los Pa¬ 
pas dicen que son contradictorios! Es posible que en Europa sean 
contradictorios; en mi organicidad por la vida no son contradic¬ 
torios. Por eso, hay una capacidad de fusión de síntesis que tiene 1 
raíces culturales, raíces sociales, raíces «imperializadas» (porque 
nosotros vivimos el Imperio desde el otro lado, nosotros fuimos 
los países «imperializados», y el cristianismo que dice que hay 
contradicción cartesiana es el cristianismo del Imperio, el cristia- 
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nismo que entre nosotros no se da o no aceptamos). Este mesti¬ 
zaje oprimido tiene una capacidad de síntesis, pues, que a mí me 
parece muy importante. 

Crisis de valores 

Vamos a acabar por donde empezamos, por la crisis, pero a un 
nivel más profundo: crisis de valores. Estas nuevas intuiciones y 
percepciones hacen que entren en cuestión el contenido y el carác¬ 
ter de valores tan fundamentales como el concepto de paz, el 
concepto de derechos humanos, el concepto de justicia, etc. Por 
ejemplo, es evidente que todo el mundo hable hoy de paz: el Papa, 
Fidel Castro, Reagan o Daniel Ortega. Es indudable que hay di¬ 
versas concepciones de paz entre el este y el oeste, y dentro de 
cada bloque hay muchas concepciones de la paz. Para muchos la 
paz consiste en mantener las leyes de mercado libre. Si hay merca¬ 
do libre hay paz. Para otros la paz se basa en una especie de demo¬ 
cracia electoral que mantiene el orden, el poder y los valores esta¬ 
blecidos. Para éstos hay paz si hay procesos electorales y determi¬ 
nadas formas institucionales, con sustitución de unos regímenes por 
otros pero sin confrontar al poder establecido ni los valores ni el 
orden existente. Y hay otros para quienes paz significa todo lo 
contrario: hay que cambiar todo eso para que haya verdadera paz. 
Resulta que vienen estos pequeños pueblos de la periferia y denun¬ 
cian el mercado y las leyes del mercado porque los mantienen así 
de oprimidos y subdesarrollados, porque se les ha impuesto una 
división internacional del trabajo que reproduce el subdesarrollo. 
Comienzan a cuestionar las leyes de la libertad del mercado porque 
no puede haber libertad entre el león y la oveja, y se comienza a 
cuestionar la paz si no hay justicia y si no hay —y éste es un ele¬ 
mento determinante para Nicaragua y Centroamérica— autodeter¬ 
minación de los pueblos: el derecho que tenemos, aunque seamos 
pequeños, pobres y periféricos y subdesarrollados, a ser autodeter- 
minantes de nuestra historia, de nuestro estilo de desarrollo, de 
nuestra forma de organizar la sociedad. 

Entonces la paz se ve como producto de un profundo cambio 
y de una profunda transformación. La paz aparece exigiendo 
como pre-requisito las revoluciones sociales en esta parte del 
mundo. Entramos así en contradicción con un concepto de de¬ 
mocracia basado en los valores del orden y el poder establecido. 
La paz, la exigencia de la paz, implica profundas transformacio¬ 
nes sociales, incluso revoluciones y una concepción nueva de la 
democracia. La crisis actual conlleva visiones antagónicas de la 
paz y de la democracia. 
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En el caso de los derechos humanos se da algo similar. Creo 
que hay como raíces culturales y éticas distintas para fundar los 
derechos humanos. Nosotros heredamos la concepción de los de¬ 
rechos humanos provenientes de la revolución francesa. Una re¬ 
volución generadora de derechos humanos, civiles y políticos an¬ 
tagónicos al absolutismo monárquico, tan cercano a la Iglesia de 
su tiempo. Heredamos los derechos humanos producto de las 
revoluciones socialistas en que se reforzaron los derechos huma¬ 
nos económicos por más igualdad y justicia. Hoy nos encontra¬ 
mos con las demandas revolucionarias de estos pequeños países 
de la periferia, los malditos de la tierra, que exigen derechos 
humanos como naciones, los derechos de los pueblos como et- 
nias y como clases. Esta nueva generación de derechos humanos 
en gestación exige el derecho de la autodeterminación, el dere¬ 
cho a un nuevo orden económico internacional y el derecho a un 
nuevo orden jurídico internacional. En estos países de Centroa- 
mérica en que hemos sido el traspatio de todos —de España, de 
Inglaterra, de Holanda, de Francia... — , ahora el traspatio de 
EE.UU., no queremos ser el traspatio de nadie. Queremos una 
región que pueda ser formada por pequeños países independien¬ 
tes, con capacidad de complementarse entre ellos y levantar un 
proyecto alternativo regional y latinoamericano, un genuino no- 
alineamiento internacional con genuino alineamiento latinoame¬ 
ricano. 

La unidad latinoamericana 

Una última palabra sobre este punto. Yo veo un papel funda¬ 
mental del cristianismo en la conciencia de la unidad latinoameri¬ 
cana. En Cuba, en la reunión de la deuda yo vi ese fenómeno 
con una fuerza muy grande. Como una de las fuerzas provocado¬ 
ras de la unidad latinoamericana, el cristianismo. 

El paquete latinoamericano actual es todo el problema de la 
deuda que implica crisis económica, nuevo orden económico, in¬ 
tegración, el problema de la autodeterminación —básicamente 
jugándose en Nicaragua y Centroamérica— y el problema de la 
democracia. Si fallamos en resolver el problema de la deuda y la 
parte económica y fallamos en resolver el problema de la autode¬ 
terminación, olvidémonos de la democracia, y vamos a tener un 
neofascismo latinoamericano. 

Pues bien, como un eje catalizador de unión de esos tres 
grandes pilares del paquete latinoamericano yo creo que el cris¬ 
tianismo, este cristianismo con un nuevo sujeto popular, tiene 
algo muy importante que decir. 
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Producción y defensa los dos brazos de! pueblo 




Revolución popular y 
toma del templo 


Giulio Girardi 


En los años setenta la iglesia de Santa María de los Angeles 
del Barrio Riguero de Managua fue tomada repetidas veces por 
el pueblo: por los habitantes del barrio y por un grupo de estu¬ 
diantes que tuvo en la lucha un papel de «vanguardia». La «toma 
del templo» (de ésta y de muchas otras iglesias del país) fue una 
de las formas más frecuentes y eficaces de movilización popular 
en apoyo a la guerra de liberación llevada adelante por el Frente 
Sandinista. Y es uno de los gestos más cargados de simbolismo 
cristiano. 

Quiero proponer aquí, a partir de la «toma del templo», algu¬ 
nas reflexiones sobre la parroquia de Santa María de los Angeles 
y sobre la Iglesia popular de Nicaragua que ella simboliza. Pro¬ 
pondré después, desde la toma del templo, una lectura del com¬ 
bate de Jesús, buscando así la unidad profunda entre la aventura 
histórica del pueblo nicaragüense y la de Jesús. 


I. Toma del templo y lucha revolucionaria: dinámica de 

LOS HECHOS 

Para entender la dinámica de aquella movilización es necesa¬ 
rio situarla en relación no sólo con el barrio popular donde se 
realiza, sino en relación también con la comunidad universitaria 
que surgió en la casa rural. Era difícil imaginarlo en ese momen¬ 
to: la llegada imprevista a la parroquia de un grupo de estudian¬ 
tes universitarios de la burguesía acomodada, que querían dar a 
su vida un nuevo sentido, fue un acontecimiento de gran impor¬ 
tancia en la historia no sólo del barrio mismo, sino de la Iglesia 
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nicaragüense e incluso del país. Aquellos estudiantes intuían que 
vivir la fe de un modo consecuente significa vivirla en comunidad 
y al servicio de los pobres. Esta opción religiosa y social por los 
pobres será la semilla de su opción revolucionaria por las clases 
populares y por la liberación nacional. 

Al politizarse ellos fueron transformando su relación con el 
barrio y convirtiéndose en su vanguardia. Se realizaba así a nivel 
local y desde una inspiración cristiana aquella articulación entre 
clases populares y burguesía, entre pueblo y vanguardia, que iba 
a estructurar a nivel nacional el sujeto revolucionario, el «pue¬ 
blo». Efectivamente, varios de aquellos jóvenes se integraron en 
los años siguientes en la vanguardia nacional, donde ocupan hoy 
cargos de alta responsabilidad. 

La evolución de esta comunidad universitaria prefigura la 
transformación de la conciencia cristiana en todo el país: viento 
nuevo del Concilio y de Medellín, descubrimiento de la Biblia, 
impacto del marxismo. Pero, sobre todo, contacto directo con la 
miseria y la opresión del pueblo. Así, la opción por los pobres se 
transforma en opción de clase, y en compromiso revolucionario 
sandinista. La comunidad cristiana descubre que no puede reali¬ 
zar su vocación de servicio sin involucrarse en la lucha política 
del pueblo. La historia de carne y hueso en la que el pueblo 
sufre, lucha y espera, aparece a la comunidad cristiana como el 
lugar inevitable de la presencia salvadora de Dios y de su propia 
misión evangelizadora. 

Los cristianos comprometidos en la lucha están involucrados 
en las múltiples actividades políticas de todos los ciudadanos 
opositores. Pero además asumen iniciativas directamente vincu¬ 
ladas con su calidad de cristianos. La toma del templo es justa¬ 
mente una forma típica de movilización cristiana. 

¿En qué consiste concretamente la «toma del templo»? Así 
la describe el entonces párroco de ese barrio, el P. Uriel Molina: 
«La comunidad del Riguero desempeñó un papel muy im¬ 
portante en el período de agitación entre los años 74 y 77. 
El pueblo cristiano sentía la necesidad de organizarse y de 
hacer actos públicos de solidaridad y apoyo al Frente San¬ 
dinista. Las formas más comunes de movilización popular 
eran las tomas de templos, para denunciar las injusticias y 
para capitalizar el apoyo popular y las procesiones organi¬ 
zadas desde las gradas del templo. 

Una vez se reunió la comunidad, como de costumbre, 
en las gradas del templo. La cocinera de la parroquia, una 
anciana llamada doña Julia, tomó la Biblia, abrió el segundo 
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libro de los Macabeos y comenzó a leer el capítulo 7, don¬ 
de se narra la famosa exhortación de una madre hebrea a 
sus siete hijos para que sufrieran el martirio antes que trai¬ 
cionar la fe de sus padres. La lectura se transformó en una 
verdadera arenga intercalada con consignas y con cantos: 
“pueblo, únete”. Comenzaba así la procesión por las calles 
del barrio. 

Muchas de estas procesiones terminaron violentamente, 
con bombas lacrimógenas, descargas de metrallas, golpes y 
culatazos. Así aconteció cuando Somoza prohibió a las 
emisoras de radio transmitir noticias. Muchos sacerdotes 
prestaron los micrófonos de sus templos a los periodistas y 
el pueblo acudía en masa a oír lo que estaba pasando en el 
país. Este tipo de concentración es conocido en Nicaragua 
como “periodismo de catacumbas”. A menudo se comen¬ 
zaba y se terminaba la reunión con un canto y una reflexión 
bíblica. Los obispos condenaron a los periodistas como 
profanadores; pero en el pueblo se abría paso, cada vez 
más, la convicción de que el templo tenía que cumplir — 
sobre todo en ese momento— una función de denuncia 
profética» 1 . 

Esta descripción presenta al mismo tiempo actividades con¬ 
cretas de movilización y una nueva actitud general frente al tem¬ 
plo, que le atribuye, no sólo en ciertos momentos, sino perma¬ 
nentemente, una «función de denuncia profética»: el pueblo 
toma el templo no sólo en momentos de emergencia, sino de 
forma definitiva. 

La toma del templo no le aparece al pueblo como una trans¬ 
gresión, sino como el ejercicio de un derecho y de un deber. El 
pueblo reivindica el templo a nivel de barrio, así como a nivel 
nacional reivindica el poder. Hay una vinculación estricta entre 
la toma del templo y la toma del palacio. Transformando el tem¬ 
plo en un espacio de denuncia profética, el pueblo no piensa 
estar profanándolo, sino que piensa que más bien lo está devol¬ 
viendo a su misión constitutiva: el anuncio del reino y la libera¬ 
ción de los pobres. El templo tomado se convierte en el primer 
territorio libre del país, anuncio y figura de la liberación nacio¬ 
nal. 


1. Estructura y funcionamiento de una comunidad cristiana popular, en Con- 
cilium, noviembre 1984, pp. 326-327. 
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Por su carácter subversivo la toma del templo divide a la Igle¬ 
sia y a la sociedad: mejor dicho, hace estallar sus ocultas divisio¬ 
nes profundas. La guardia somocista intuye la relación que existe 
entre toma del templo y toma del poder, y reafirma con las ar¬ 
mas de la represión el derecho divino de los reyes sobre el tem¬ 
plo. El párroco está al lado de su pueblo, compartiendo el com¬ 
bate y los riesgos; pero los obispos intentan reprimir, con sus 
armas ideológicas, aquella «profanación» (La palabra volverá a 
ponerse de moda cuando, después del triunfo, el Papa, de visita 
en Nicaragua, querrá reivindicar su derecho y el de los obispos 
sobre el templo, y recibirá como respuesta masiva la consigna 
«poder popular»). 

Uno de los cambios decisivos evidenciados por la toma es 
que el templo, de donde tradicionalmente había sido excluida la 
política, se convierte en un espacio privilegiado de concientiza- 
ción política. El templo, donde tradicionalmente los gobernantes 
eran nombrados con veneración, ofrece ahora sus micrófonos 
para desenmascararlos ante el país. El templo, que por siglos 
había legitimado a los tiranos, contribuye de repente a socavar 
su autoridad. El templo, supuestamente espacio de unidad espiri¬ 
tual, situado más allá de los conflictos sociales, toma partido en 
la lucha y es proclamado área de propiedad del pueblo. 

La mezcla entre «Biblia y periódico», de la que habla Karl 
Barth, nunca manifestó tan claramente su fuerza explosiva como 
en aquellas «catacumbas». Este término no designa aquí tan sólo 
una actividad ilegal, sino que evoca el espíritu subversivo de los 
primeros cristianos frente al imperio y las persecuciones que de¬ 
sencadenó. 

Al reapropiarse del templo, el pueblo insurrecto se reapropia 
también de la Biblia. El templo tomado se convierte en un lugar 
teológico privilegiado, donde la palabra de Dios, leída por el 
pueblo, vuelve a ser espada que hiere y llama que arde. El pue¬ 
blo descubre que la palabra de Dios no es neutral y la reivindica 
en la historia de la liberación. 

En la lectura militante de la Biblia el pueblo se identifica par¬ 
ticularmente con los profetas: con Isaías, Jeremías, Amos, Mi- 
queas. Percibe la autenticidad religiosa de su mensaje y al mismo 
tiempo reconoce en ellos sus propias inquietudes, su mismo afán 
de justicia, su misma capacidad de cuestionamiento de todo poder 
opresor, de los reyes o de los sacerdotes. Se siente llamado él 
mismo a asumir en el mundo de hoy la tarea de los profetas. 

En el templo tomado, el pueblo redescubre la eucaristía 
como memoria actualizante del éxodo y como signo eficaz de su 
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propia liberación integral. Toma conciencia de estar escribiendo 
—como el pueblo judío, con lágrimas y sangre— una gran página 
de la historia patria y de la historia de la salvación, un nuevo 
libro de la Biblia. Toma conciencia de la relación íntima entre la 
pasión de Cristo y la suya, entre la muerte de Cristo y la de sus 
propios hijos, entre la resurrección de Cristo y su propia insu¬ 
rrección como sujeto de la historia. 

En el templo tomado, ya no es posible rezar con fórmulas 
hechas ni cantar cantos foráneos. En la casa de su padre, el pue¬ 
blo siente la necesidad de expresarse desde su propia vida, su 
lucha, su cultura, sus antepasados. Habiendo tomado el templo, 
también quiere tomar la palabra y el canto. Nada extraño es, 
pues, que el pueblo se reconozca en la «misa campesina»: que 
invoque al Dios de los pobres, al Cristo obrero torturado por el 
romano imperialista, al Cristo compañero que se alza para defen¬ 
der al pueblo del dominio explotador; que le pida lleno de con¬ 
fianza a Jesús: «identifícate con nosotros y no con la clase opre¬ 
sora», «libéranos del yugo, danos la libertad». 

Es paradójica la participación del sacerdote en la toma del 
templo, que él estaba acostumbrado hasta entonces a considerar 
como suyo. La casa de Dios era propiedad de sus ministros, del 
clero y de la jerarquía. Ocupando el templo con su pueblo, el 
sacerdote no sólo está tomando conciencia del verdadero destino 
del templo, sino de su propio destino como sacerdote. Casi se 
realiza para él una nueva ordenación, en la que el pueblo mismo 
lo designa como delegado de la palabra y como presidente de la 
celebración eucarística. 

Por todo ello, la toma del templo divide a la Iglesia (o más 
bien, simplemente, evidencia sus profundas divisiones) no sólo a 
nivel político sino también a nivel eclesiológico y teológico. En la 
misma Iglesia se enfrentan dos proyectos antagonistas de sociedad 
y de Iglesia. Se enfrentan dos eclesiologías y dos teologías. 

Desde el templo tomado, aparece con toda claridad el íntimo 
nexo entre proyecto de sociedad y proyecto de iglesia, y se impo¬ 
ne una toma de partido. Frente al templo tomado, nadie puede 
pasar de largo observando la escena para seguir su camino, como 
el sacerdote y el levita de la parábola. El templo tomado afirma, 
como criterio último de esa definición, la identificación con el 
pueblo en lucha. 

II. Toma del templo y rescate de la historia: los murales 

La toma del templo puede ser una clave de lectura de los 
murales que adornan el mismo templo. Los artistas eran cons- 
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cientes de que el templo había sido tomado por el pueblo, y 
antes de poner manos a la obra sintieron la necesidad de entre¬ 
vistarse largamente con los «propietarios»: jóvenes del barrio, 
madres de héroes y mártires, miembros de varios organismos de 
masas. En estos intercambios revivieron la historia dramática del 
barrio, vibrando con los protagonistas, comunicando con los caí¬ 
dos. Asimismo, al calor de las evocaciones, captaron la carga 
afectiva, la pasión política y cristiana, la tensión ideal que había 
inspirado el compromiso del pueblo. Percibieron, además, las 
profundas transformaciones que aquellas experiencias habían 
provocado en las conciencias, descubriendo al pueblo su voca¬ 
ción a la dignidad de sujeto histórico. 

Esta nueva conciencia se trasluce particularmente en la mane¬ 
ra de narrar la historia patria. Aquí se produce verdaderamente 
el descubrimiento de América, y de Nicaragua. Ellos no miran 
ya la historia desde el punto de vista de Cristóbal Colón y de 
Pedrarias Dávila, sino desde el punto de vista de los caciques 
Nicarao y Diriangén. Ya no miran la historia desde los empera¬ 
dores, los reyes, los generales, los papas y obispos, sino desde 
sus propias inquietudes y luchas. Este punto de vista proyecta 
una nueva luz sobre las cosas. Así alumbrada, la historia deja de 
ser un puro enfientamiento entre poderes para convertirse en un 
combate entre el derecho de la fuerza y la fuerza del derecho, 
entre opresión y liberación, entre desesperación y esperanza. Se- 
van revelando así los sueños secretos de los marginados de la 
historia, pero también sus recursos morales e intelectuales des¬ 
gastados, la carga de generosidad y de ternura, escondida en sus 
corazones. 

Mirando de este modo la historia de la Iglesia, el pueblo per¬ 
cibe sus contradicciones. Siente que ella se ha proclamado su 
madre, pero que muchas veces ha abandonado a la familia para 
casarse con el imperio. En lugar de compartir las luchas de sus 
hijos ha contribuido a reprimirlas, al lado de su esposo tiránico. 
Sin embargo, en el calor del combate, el pueblo también descu¬ 
bre otra corriente de vida cristiana, más fiel a la memoria del 
condenado por el imperio y al espíritu de las catacumbas: descu¬ 
bre una iglesia que ha tomado partido por él. 

Los murales del Riguero son justamente un recorrido por la 
historia del país, teniendo como guía al propio pueblo. Para él, 
la historia de Nicaragua no empieza con la conquista, sino mucho 
antes. La estatua precolombina de la diosa Cepaltonal, situada 
cerca de la puerta de entrada, quiere recordarlo de inmediato. 
El pueblo de Nicaragua existía mucho antes de que los españoles 
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llegaran a «descubrirlo» y a destruirlo. Tenía su vida, su lengua, 
su organización política, su religión, sus cantos, sus danzas... Su 
historia hubiera podido ser otra, más rica, y sobre todo más suya, 
sin la intervención de los civilizadores y evangelizadores. Situada 
en la entrada de un templo cristiano, la diosa Cepaltonal cuestio¬ 
na el derecho que se arrogaron los europeos de imponer aquí su 
civilización y su religión. Recuerda que la historia de Nicaragua 
fue marcada por esa violencia y por el trauma que ésta produjo 
en las almas. La Iglesia del pueblo pretende rescatar a Cepalto¬ 
nal, y superar, si fuera posible, ese trauma. 

Ella no se identifica con los conquistadores, representados 
en uno de los murales por Gil González Dávila, sino con los 
caciques derrotados Nicarao y Diriangén, que por caminos dis¬ 
tintos defendieron la independencia y la dignidad de su raza, 
desencadenando aquella lucha de liberación nacional que sólo 
cinco siglos más tarde conocería el triunfo. 

Pero en estos siglos el enfrentamiento entre el derecho de la 
fuerza y la fuerza del derecho no se interrumpe. ¿Cuáles son en 
este sentido las figuras más significativas a lo largo de la historia, 
desde una perspectiva de fe? 

Los muralistas tuvieron que contestar a esta pregunta desde 
el «punto de vista del pueblo». Sin embargo, proponen muchas 
figuras de obispos y sacerdotes: Fray Bartolomé de las Casas, 
Fray Antonio Valdivieso, Mons. Simeón Pereira y Castellón, 
Mons. Oscar Arnulfo Romero, Azarías Palláis, Camilo Torres, 
Gaspar García Laviana. Pero lo que importa aquí es el criterio 
con el que estos obispos y sacerdotes han sido escogidos: su en¬ 
trega total a la causa del pueblo. Tomando partido por los opri¬ 
midos, todos tuvieron que enfrentarse al poder político-militar, 
pero también al poder eclesiástico. En este conflicto varios de 
ellos perdieron su vida. 

Con Camilo Torres y Oscar Arnulfo Romero ya salimos de 
Nicaragua, para afirmar la vocación latinoamericana de la lucha 
popular y de la Iglesia comprometida con ella. También está 
Francisco de Asís, para recordar que la Iglesia de los pobres 
tiene una vocación universal, intemacionalista, porque es la Igle¬ 
sia de Jesús. 

Sin embargo la reapropiación de la historia por parte del pue¬ 
blo está expresada de un modo más directo en los murales, por 
medio de las figuras de seglares como el muchado Luis Alfonso 
Velázquez y el matrimonio Barreda. 

Pero lo que puede ser a primera vista más sorprendente es 
que el pueblo cristiano se identifique con personas que no son 
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«cristianas» en el sentido confesional de la palabra, pero que 
encarnan a sus ojos un ideal de vida, como Sandino y Carlos 
Fonseca. Porque en ellos, además de su papel determinante en 
la historia de la liberación, el pueblo cristiano percibe el signo 
que Jesús señaló para reconocer a los suyos: el amor fraternal, la 
identificación con los pobres, hasta la muerte. Porque la inspira¬ 
ción ética y cristiana de la revolución popular no brota sólo de la 
participación de los cristianos, sino de las motivaciones profun¬ 
das de todos los militantes más conscientes. 

De aquí la unidad que el pueblo percibe entre su historia de 
salvación y su historia de liberación: ambas coinciden en afirmar 
la presencia histórica del amor humano, como testimonio del 
amor de Dios; la unidad entre la construcción del Reino y la de 
una sociedad justa y fraternal. Pero al mismo tiempo, el proyecto 
del Reino se convierte dentro de la misma revolución en instan¬ 
cia de crítica y de superación incesante, porque la revolución 
contribuye a la construcción del Reino sólo en la medida en que 
es fiel al amor. 

Con el mismo criterio, el pueblo identifica los santos y los 
mártires, sin esperar canonizaciones oficiales que a lo mejor nun¬ 
ca llegarán. Sería interesante comparar los itinerarios de la cano¬ 
nización popular con el itinerario que recorren las causas oficia¬ 
les de beatificación y canonización. También sería muy intere¬ 
sante comparar los criterios actuales del pueblo con los que inspi¬ 
raban a los misioneros españoles, que consideraban «mártires» a 
sus compañeros muertos a manos de los indígenas. Estas compa¬ 
raciones permitirían medir la profundidad del cambio que se ha 
producido en la conciencia cristiana del pueblo revolucionario. 

Pero los murales no reflejarían la nueva visión de la historia 
si no representaran, además de a los dirigentes y a los héroes y 
mártires, al mismo pueblo en lucha. Justamente, el pueblo domi¬ 
na el mural principal: se encuentra en el centro de la iglesia, 
como en el centro de la historia. Están los campesinos, los miski- 
tos, los guerrilleros, los niños. Están los vivos y los muertos, 
«que nunca mueren». 

Con la centralidad del pueblo, el mural expresa la centralidad 
de la mujer en la revolución. Ellas están en primer plano a la 
izquierda y a la derecha. Las de la derecha, con su mirada triste 
y firme, llevando en las manos las fotos de sus hijos caídos, re¬ 
presentan el dolor y la terquedad del pueblo. Tensas, entre los 
hijos muertos y los pequeños ansiosos de vivir, ellas optan por la 
vida. Coinciden así con las cuatro compañeras de la izquierda: el 
artista hace aquí un audaz intento de describir con la progresión 
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de cuatro figuras, variando la posición de sus cuerpos y de sus 
manos, el movimiento de la mujer que se levanta, que toma con¬ 
ciencia y que rescata su lugar en la historia. 

La tensión entre el pasado y el futuro, entre la muerte y la 
vida, entre la realidad y los sueños, domina todo el mural. En el 
centro, el campesino oprimido por la cruz, pero, en lo alto, a la 
derecha, los niños jugando al corro. A la izquierda, la cocina, 
bien surtida. Y, rodeando toda la escena, los frutos abundantes 
de la tierra. Finalmente, la paloma de la paz revoloteando por 
encima y coronándolo todo. 

Esta dialéctica de muerte y resurrección refleja al mismo 
tiempo la experiencia del pueblo y la de Jesús. El mensaje cen¬ 
tral de la obra es justamente la identificación entre la pasión de 
Jesús y la del pueblo. Jesús es el campesino aplastado por la 
cruz. Pero es también el grupito de compañeros que no lo dejan 
solo, que quieren compartir el peso de la cruz. Jesús es también 
el muchacho vestido de verdeolivo, que casi descarga a su herma¬ 
no de la cruz, llevándola él mismo. 

Pero detrás de la cruz surge otro muchacho, lanzado en el 
aire, libre de todo peso, con una mirada tierna y preocupada 
hacia las inquietudes de la gente. Ha resucitado, pero todavía 
está en la tierra. 

Así, la unidad entre liberación y salvación encuentra su fun¬ 
damento y su sentido en la unidad vital, hasta la identificación 
entre Jesús y el pueblo en su lucha, entre Jesús y todos los opri¬ 
midos que se levantan. Así el pueblo cumple lo que falta a la 
pasión de Jesús y a su resurrección. Y falta mucho. 


III. Toma del templo y combate de jesús 

Leyendo el evangelio en el templo tomado, la atención del 
pueblo se concentra sobre los numerosos textos en los que Jesús 
aparece definiéndose frente al templo. Estos textos muestran la 
relación de Jesús con el templo como momento central de su 
combate y de su simbología. El templo era para él, en efecto, 
símbolo de la contradicción fundamental que laceraba el ju¬ 
daismo. 

El la denunció con toda claridad, por ejemplo, cuando expul¬ 
sa a los vendedores del templo: «Está escrito: mi Casa será lla¬ 
mada Casa de oración. Pero vosotros estáis haciendo de ella una 
cueva de bandidos» (Mt 11, 13). Lo hace con el lenguaje y la 
virulencia de los profetas. Para él, como para los profetas, el 
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templo se convierte a menudo en el símbolo de las observaciones 
formales y rituales, de los sacrificios sin alma, del palabreo reli¬ 
gioso, de la hipocresía sacerdotal, de la explotación del pueblo 
en nombre de Dios, de la seguridad fundada más en las obras 
exteriores que en la entrega interior a Dios. En otras palabras, 
el templo, construido al servicio de Dios, ha sido convertido por 
parte de sus funcionarios en un instrumento de dominación y de 
opresión. 

El cuestionamiento de esta religiosidad por parte de los pro¬ 
fetas es incesante y durísima: 

«No fiéis en palabras engañosas, diciendo: “¡templo de Yah- 
vé, templo de Yahvé, templo de Yahvé es éste!”. Porque si me¬ 
joráis realmente vuestra conducta y obras, si realmente hacéis 
justicia mutua y no oprimís al forastero (y no vertéis sangre ino¬ 
cente en este lugar) ni andáis en pos de otros dioses para vuestro 
daño, entonces yo me quedaré con vosotros en este lugar» (Jer 
7, 4-7). «Cuando yo saqué a vuestros padres del país de Egipto, 
no les hablé ni les mandé más tocante a holocausto y sacrifi¬ 
cio...» (7, 22). «¿Cómo decís ‘somos sabios y poseemos la Ley 
de Yahvé’? Cuando es bien cierto que en mentira la ha cambiado 
el cálamo mentiroso de los escribas. Los sabios pasarán vergüen¬ 
za, serán abatidos y presos» (7, 8-9). 

«¿A mí qué, tanto sacrificio vuestro?, dice Yahvé. Harto es¬ 
toy de holocaustos de carneros y de sebo de cebones; y sangre 
de novillos y machos cabríos; no me agrada cuando venís a pre¬ 
sentaros ante mí. ¿Quién ha solicitado de vosotros que llenéis de 
bestias mis atrios? No sigáis trayendo oblación vana: el humo 
del incienso me resulta detestable. 

Novilunio y sábado, convocar reunión... no tolero ayuno ni 
asamblea festiva. Vuestros novilunios y solemnidades aborrece 
mi alma: me han resultado un gravamen que me cuesta llevar. Y 
al extender vosotros vuestras palmas, me tapo los ojos por no 
veros. Aunque menudeéis la plegaria, yo no oigo. Vuestras ma¬ 
nos están de sangre llenas» (Is 1, 11-15). 

Una de las acusaciones más graves que se hacen en esas in¬ 
vectivas, es que para los sacerdotes la misma religión se convierte 
en instrumento de opresión y sirve para pisotear al débil. Las 
manos de los sacerdotes están manchadas a la vez por la sangre 
de los sacrificios y por la de sus crímenes. 

Recorriendo a su vez la historia de la violencia religiosa, Je¬ 
sús acusa a los escribas y fariseos del asesinato sistemático délos 
profetas, perpetrado hasta en el mismo templo. «Os voy a enviar 
a vosotros (escribas y fariseos) profetas, sabios y escribas: a unos 
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los mataréis y los crucificaréis, a otros los azotaréis en vuestras 
sinagogas y los perseguiréis de ciudad en ciudad, para que recai¬ 
ga sobre vosotros toda la sangre de los justos derramada sobre la 
tierra, desde la sangre del justo Abel, hasta la sangre de Zaca¬ 
rías, hijo de Baraquías, a quien matasteis entre el Santuario y el 
altar» (Mt 23, 34-36). 

En la conciencia de los profetas, la crítica de la religión surge 
de una búsqueda de autencidad religiosa. Para ellos, la autentici¬ 
dad en la relación con Dios no se puede separar de la autentici¬ 
dad en la relación con los hombres, y en primer lugar con los 
oprimidos. La opción por los pobres como criterio de verdad 
encuentra aquí una de sus fuentes más importantes: «buscar lo 
justo, dar sus derechos al oprimido, hacer justicia al huérfano, 
abogar por la viuda» (Is 1, 17), «hacer justicia mutua y no opri¬ 
mir al forastero» (Jer 7, 5). Este es para ellos el culto que a Dios 
le gusta; éste es el verdadero lugar de su presencia en la historia. 
«Yo quiero amor y no sacrificio; conocimiento de Dios, más que 
holocaustos» (Os 6, 6). 

En este contexto, la destrucción del templo, anunciada insis¬ 
tentemente por los profetas, expresa la náusea de Dios por el 
culto formalista y su voluntad de acabar con él. La referencia de 
Jesús a Jeremías (7, 11) cuando expulsa a los vendedores del 
templo es particularmente significativa, justamente por las vio¬ 
lentas reacciones que provocaron las invectivas del profeta con¬ 
tra el templo («haré con esta casa como con Silo, y entregaré 
esta ciudad a la maldición de toda la gente de la tierra», 56, 6): 
él fue arrestado por los sacerdotes, que querían matarlo (56, 7- 
24). Esta es una constante de la historia de los profetas, que 
Jesús recuerda dramáticamente, antes de vivirla en su propia car¬ 
ne: el cuestionamiento del templo se paga con la propia sangre. 

Es dentro de esta tradición profética donde cobra todo su 
sentido la relación entre Jesús y el templo. Jesús la vincula estric¬ 
tamente con el problema central de su predicación: cuestionar 
una religión formalista y legalista, y lanzar como alternativa un 
movimiento de transformación personal y colectivo, inspirado 
por el amor. Contra la primacía del sábado, Jesús reivindica la 
primacía del hombre; contra la primacía del templo, la del amor; 
contra el eclesiocentrismo, el antropocentrismo. 

Jesús pone incesantemente a sus discípulos y a todo el pueblo 
frente a esta alternativa. Pero lo hace siempre, según su método 
educativo, desde situaciones concretas. Por ejemplo, cuando sus 
discípulos arrancan espigas en sábado; o cuando, también en sá¬ 
bado, cura a un paralítico. Los dos episodios tienen lugar en 
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presencia de los fariseos, y es en polémica con ellos como Jesús 
aclara su posición. 

«En aquel tiempo, vino a pasar Jesús un sábado por los sem¬ 
brados. Sus discípulos sintieron hambre y se pusieron a arrancar 
espigas y a comerlas. Y al verlos los fariseos les dijeron: “Mira, 
tus discípulos hacen lo que no está permitido hacer en sábado”. 
Pero él les dijo: ‘¿No habéis leído lo que hizo David, cuando 
sintió hambre él y los que lo acompañaban, cómo entró en la 
Casa de Dios y comieron los panes de la proposición, que no les 
era lícito comer ni a él ni a sus compañeros, sino sólo a los sacer¬ 
dotes? ¿Tampoco habéis leído en Ley que en día de sábado los 
sacerdotes en el templo quebrantan la ley el sábado sin incurrir 
en culpa? Pues yo os digo que hay aquí algo mayor que el tem¬ 
plo. Si hubiéseis comprendido lo que significa aquello de “miseri¬ 
cordia quiero, que no sacrificios”, no condenaríais a los que no 
tienen culpa. Porque señor es del sábado el Hijo del hombre» 
(Mt 12, 1-8; Me 2, 23-28; Le 6, 1-5). 

Para formar en sus discípulos un espíritu de libertad frente a 
la ley y al templo, Jesús los orienta a descubrir su raíz en el 
amor: «quiero misericordia y no sacrificios». «Hay algo mayor 
que el templo»: el amor, justamente. 

El vínculo entre libertad y amor se hace explícito también en 
el siguiente episodio. «Pasó de allí y fue a la sinagoga. Había en 
ella un hombre que tenía una mano paralizada. Y le preguntaron 
si era lícito curar en día de sábado para poder acusarle. El les 
dijo: ¿quién de vosotros que tenga una sola oveja, si ésta cae en 
un hoyo en día de sábado, no la agarra y la saca? ¡Pues cuánto 
más vale un hombre que una oveja! Por tanto, es lícito hacer 
bien en sábado. Entonces dice al hombre: “Extiende tu mano”. 
El la extendió, y quedó restablecida, sana como la otra. Pero los 
fariseos salieron y se confabulaban contra él para ver cómo elimi¬ 
narle» (Mt 12, 9-14). 

El texto paralelo de Marcos (3, 1-6) incluye una fórmula más 
contundente todavía: «Y les pregunta: “¿es lícito en sábado ha¬ 
cer el bien en vez del mal, salvar una vida en vez de destruirla?”» 
(3, 4). El mismo Marcos añade este detalle: «ellos se callaban», 
y Jesús los miró «con ira, apenado por la dureza de su cabeza» 
(3, 5). Jesús, pues, se indigna viendo a aquella gente, tan obse¬ 
sionada por sus observancias formales, que se quedaba indiferen¬ 
te ante el dolor de un hermano paralítico. 

Frente al templo tiene dos actitudes distintas, pero conver¬ 
gentes: por un lado quiere tomarlo, y por otro quiere su destruc¬ 
ción. Quiere tomarlo, porque es la casa de su Padre, destinada 
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a ser lugar de oración, y le parece necesario devolverla a su voca¬ 
ción originaria. Además, el templo es el símbolo de la religión: 
ejercer el poder en él significa tener la autoridad necesaria para 
provocar la renovación del judaismo. Para conseguirla él tiene 
que poner en tela de juicio la hegemonía de la sinagoga. 

Ciertamente, no es la voluntad de poder lo que mueve a Je¬ 
sús; pero él entiende que el pueblo no se puede liberar del yugo 
de la sinagoga si frente a ella no surge un poder liberador. Así, 
en la medida en que Jesús llega a transformar la conciencia de la 
gente, va surgiendo tímidamente frente al poder de la sinagoga 
el poder del pueblo. Jesús actúa como vanguardia del pueblo 
nuevo y como eje del poder antagonista. 

La lucha por la hegemonía se manifiesta clamorosamente en 
la expulsión de los vendedores del templo. Por cierto, no es éste 
el único gesto de Jesús que se configura como toma del templo. 
Lucas, en efecto, nos informa: «Enseñaba todos los días en el 
templo. Por su parte, los sumos sacerdotes, los escribas y tam¬ 
bién los notables del pueblo buscaban matarle, pero no encontra¬ 
ban cómo hacerlo, porque todo el pueblo le oía pendiente de sus 
labios» (19, 47-48). 

«Por el día enseñaba en el Templo, y salía a pasar la noche 
en el monte llamado de los olivos. Y todo el pueblo madrugaba 
para ir a él y escucharle en el templo» (Le 21, 37-38). 

Jesús entonces se ha tomado el templo, imponiendo en él su 
autoridad sobre el pueblo, y socavando el poder del grupo diri¬ 
gente. La irritación de éstos es violentísima: no se contentan con 
organizar en contra de él una lucha ideológica, o una campaña 
de desprestigio, sino que escogen la solución más radical: matar¬ 
le. Con esto reconocen su impotencia y su derrota en la lucha 
por la hegemonía: no les queda otra salida que la eliminación 
física del enemigo. 

Lo más inquietante para los sacerdotes cuando la expulsión 
de los vendedores, es justamente el ejercicio de autoridad en el 
templo por parte de Jesús, El gesto no hubiera tenido importan¬ 
cia si lo hubiera hecho un judío cualquiera irritado por la profa¬ 
nación del templo. Lo grave fue que lo hiciera Jesús y que toda 
la gente, asombrada por su doctrina (Me 11, 18), le reconociera 
el derecho de hacerlo. 

Es este derecho, esta autoridad, la que sus enemigos cuestio- ! 
nan: «Llegado al templo, mientras enseñaba, se le acercaron los 
sumos sacerdotes y los ancianos del templo diciendo: “¿con qué 
autoridad haces esto? ¿Y quién te ha dado tal autoridad?”» (Mt 
21, 23; cf. Me 11, 27-28; Le 20, 1-2). San Juan pone la pregunta 
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explícitamente en relación con la expulsión de los vendedores: 
«Los judíos entonces le replicaron diciéndole: “¿qué señal nos 
muestras, para obrar así?”» (2, 18). 

Asimismo, los evangelistas, al describir la indignación de los 
sumos sacerdotes y de los ancianos, la relacionan directamente o 
con el hecho concreto de la expulsión de los vendedores (Mar¬ 
cos) o con los milagros que él hacía y la admiración que por él 
manifestaba el pueblo (Mateo). Pero todos coinciden en explicar 
la indignación de los dirigentes judíos con la autoridad creciente 
de Jesús entre la gente. 

Marcos, después de narrar la expulsión, añade: «Se enteraron 
de esto los sumos sacerdotes y los escribas, y buscaban cómo 
podrían matarle; porque le tenían miedo, pues toda la gente esta¬ 
ba asombrada de su doctrina» (11, 18). 

Mateo, en cambio, describe la expulsión, y sigue: «También 
en el templo se le acercaron a él algunos ciegos y cojos, y los 
curó. Mas los sumos sacerdotes y los escribas, al ver los milagros 
que hacía, y al oír que los niños gritaban en el Templo “Hosanna 
al hijo de David” se indignaron» (21, 14-15). 

Asimismo Marcos pone directamente en relación con la ex¬ 
pulsión la decisión de matar a Jesús; mientras que Lucas (19, 
47-48) la relaciona más generalmente al prestigio que Jesús va 
adquiriendo entre la gente. 

Sin embargo, la toma del templo por parte de Jesús fue posi¬ 
ble por el apoyo del pueblo, que reconoció su autoridad, se 
asombró de su doctrina (Me 11, 18), le escuchó pendiente de sus 
labios (Le 19, 48) y madrugaba para ir a él y escucharlo en el 
templo (Le 21, 38). Los enfermos le tenían confianza, se acerca¬ 
ban a él, y él los curaba (Mt 21, 14). Los niños gritaban «Hosan¬ 
na al hijo de David» (Mt 21, 15). 

Y frente a la indignación de los sumos sacerdotes y de los 
escribas, Jesús comenta: «¿No habéis leído nunca que de la boca 
de los niños y de los que aún maman le preparaste alabanza?» 
(Mt 21, 16). Quien toma el templo, pues, es Jesús a la cabeza 
del pueblo. Es el pueblo liderado por Jesús. Jesús expulsa a los 
que están haciendo negocios, aunque fuera al servicio del culto 
(ellos proporcionaban a los peregrinos las monedas y las víctimas 
requeridas para las ofrendas), pero acoge a los enfermos y los 
cura. En su perspectiva, la casa de Dios es casa de oración, y, 
por eso mismo, de amor fraternal: nunca la oración se puede 
separar del amor. El verdadero lugar de oración es la práctica 
del amor: éste es el templo del cual Dios no se retira nunca, el 
templo que nunca podrá ser destruido. 


234 



La toma del templo por parte de Jesús y del pueblo se realiza 
en la proximidad de la pascua. Jesús había subido a Jerusalén 
justamente para celebrarla. Con la toma del templo, que significa 
y en parte realiza la liberación del pueblo judío del yugo de la 
sinagoga, Jesús quiere celebrar y continuar la marcha del pueblo 
hacia la tierra prometida, el reino de amor. 

Jesús mismo establece un nexo íntimo entre la toma del tem¬ 
plo y su destrucción. El anuncia, pues, la destrucción del templo, 
respondiendo a los judíos que, sorprendidos por su actuación 
con los vendedores, le preguntan: «¿Qué señal nos muestras para 
actuar así? Jesús les respondió: Destruid ese santuario y en tres 
días lo levantaré» (Jn 2, 18-19). 

Por cierto, como lo explica enseguida el mismo Juan, «él ha¬ 
blaba del Santuario de su cuerpo» (3, 21). Sin embargo, ya sabe¬ 
mos que en el lenguaje de los profetas la destrucción del templo 
también significaba el rechazo de una concepción legalista de la 
religión por parte de Dios. Asociando su muerte con la destruc¬ 
ción del templo, Jesús quiere significar que ella pretende acabar 
con el formalismo religioso. La punta de lanza para destruir ese 
templo es el amor. Y Jesús muere justamente por amor; da la 
vida por sus amigos (Jn 15, 13). Da la vida para lanzar en el 
mundo una comunidad universal de amor. El amor destruye el 
templo, pero también lo reconstruye. Jesús pretende mostrar que 
el amor es más fuerte que la muerte. El resucita con su cuerpo, 
pero también con el cuerpo de todo el pueblo, que a lo largo de 
la historia se identifica con él, asumiendo su ideal de entrega 
total a los demás y el proyecto del Reino mundial de fraternidad. 
Este pueblo es también su cuerpo resucitado. Este pueblo, que 
continúa su lucha contra una religión opresora y contra toda forma 
de opresión. Este pueblo insurrecto, que prolonga y prepara la 
resurrección de Jesús. Este pueblo, que es el gran cuerpo de Jesús, 
que no nos atrevemos a llamar «místico» porque es, porque so¬ 
mos, su cuerpo físico. Este cuerpo integral de Jesús resucitado 
será el lugar de adoración en espíritu y en verdad (Jn 4, 23-24), la 
verdadera morada del Padre en el mundo (Jn 14, 23). 

Así encuentra su fundamento teológico esa unidad entre la 
aventura histórica del pueblo nicaragüense y la de Jesús, entre la 
profecía de la revolución y la del Evangelio, entre la insurrección 
y la resurrección, que es el sentido más profundo de la toma del 
templo, y que los artistas revolucionarios han querido represen¬ 
tar aquí, en el centro de la iglesia y de la historia. Por eso, la 
«generación adúltera y perversa» que asesinó a todos los profetas 
para defender el templo, que decidió matar a Jesús después de 
la expulsión de los vendedores, esa misma generación decidió 
matar al pueblo profético y revolucionario de Nicaragua. 
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La esperanza cristiana de los pobres es revolucionaria 






Nicaragua en la Teología de la 
Liberación Latinoamericana 


Pablo Richard 


«Y tú, pequeña Nica, 

no eres la menor de mis ciudades, 

porque de ti ha nacido 

mi hija, Libertad, 

mi hijo, el Hombre Nuevo». 

(Obispo Pedro Casaldáliga) 


Introducción 

La Teología de la Liberación (TL) que nace en Nicaragua 
tiene ciertamente un horizonte centroamericano y latinoamerica¬ 
no. Nicaragua, a su vez, creó un nuevo clima a la TL latinoame¬ 
ricana: por primera vez en toda la historia de nuestro continente 
los cristianos participan masiva y conscientemente —inspirados 
directamente por la TL— en un proceso revolucionario triunfan¬ 
te. 

En este artículo quiero profundizar en la TL a partir de la 
experiencia de Nicaragua; a su vez, quiero situar la teología que 
nace en Nicaragua en el horizonte de la TL latinoamericana. 

En el proceso nicaragüense analizaremos tres dimensiones: 
la espiritual, la eclesial y la teológica. Según esto el artículo ten¬ 
drá los siguientes capítulos: 

I. Nicaragua nos lleva a la raíz de la Teología de la Libera¬ 
ción: La espiritualidad. 

II. En Nicaragua se fortalece la Iglesia de los Pobres. 

III. En Nicaragua se renueva la Teología de la Liberación. 
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I. Nicaragua nos lleva a la raíz de la Teología de la 

Liberación: La Espiritualidad 

La raíz de toda TL es y ha sido siempre la experiencia de 
Dios en el mundo de los pobres. La originalidad de la TL está en 
su capacidad de reconocer el Dios de Jesús en la lucha de los 
pobres por su liberación. La función de la TL no ha sido la de 
elaborar opciones políticas nuevas o mediaciones socioanalíticas 
originales, sino la de poner la teología al servicio de la experien¬ 
cia espiritual del pueblo pobre latinoamericano. La TL no ha 
introducido la política en la teología, sino que ha introducido a 
la teología en la práctica de liberación de los pueblos, que tiene 
una dimensión política, pero también espiritual. En este sentido 
la experiencia de Nicaragua ha radicalizado la TL, es decir la ha 
llevado más profundamente a su raíz, allí donde la TL encuentra 
su fuerza original y fundamental: la espiritualidad. 


a) Una aproximación sociológica 

La dimensión religiosa y cristiana popular tiene en Nicaragua 
dos formas: una visible representada por los militantes cristianos, 
las Comunidades Eclesiales de Base (CEB) y los agentes de pas¬ 
toral; otra forma más invisible en la conciencia religiosa popular. 
Hoy en Nicaragua se puede medir —con una buena encuesta— 
el impacto de la revolución en los militantes cristianos, las CEB 
y los agentes de pastoral; pero es mucho más difícil analizar la 
transformación de la conciencia religiosa popular en el proceso 
revolucionario. Las formas visibles que representan públicamen¬ 
te el cristianismo revolucionario en Nicaragua son muy importan¬ 
tes, pero su significado fundamental consiste en su capacidad de 
influencia en la conciencia religiosa popular. Si no hay una trans¬ 
formación positiva de la conciencia religiosa popular, difícilmen¬ 
te podemos hablar de una participación masiva y consciente de 
los cristianos en el proceso revolucionario. Nuestra hipótesis, 
que se confirma cada día más a medida que avanza el proceso, 
es que en Nicaragua hay una transformación positiva de la con¬ 
ciencia religiosa popular al interior del proceso revolucionario y 
esto por dos factores principales: por la influencia de la expresión 
pública del cristianismo revolucionario (CEB, agentes de pasto¬ 
ral, militantes cristianos, etc.) y por la posición política positiva 
del FSLN frente a la religión. La experiencia pública del cristia¬ 
nismo revolucionario puede ser variable (el objetivo es que sea 
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lo más amplia posible), pero si su influjo en la conciencia popular 
es importante, entonces una transformación positiva de la con¬ 
ciencia popular está asegurada. Muchos analistas sociales sólo 
«miden» el cristianismo revolucionario en Nicaragua por su ex¬ 
presión pública visible, descuidando el análisis del influjo de esta 
expresión pública en la conciencia popular y la transformación 
de esta conciencia popular en el proceso revolucionario. Es aquí 
donde se juega, a nivel masivo y popular, el significado histórico 
del cristianismo en Nicaragua. 

Si el influjo de la revolución en la conciencia religiosa popular 
ha sido positivo por la acción y testimonio de las CEB, agentes 
de pastoral, militantes cristianos y centros de servicio (expresión 
pública del cristianismo revolucionario), también, como ya diji¬ 
mos, lo ha sido por la posición política positiva del FSLN sobre 
la religión. Siempre será necesario recordar el Comunicado Ofi¬ 
cial de la Dirección Nacional del FSLN sobre la Religión del 7 
de octubre de 1980. Extraemos los párrafos más significativos 
para la historia de América Latina y para la TL: 

«Una gran cantidad de militantes y combatientes del FSLN 
encontraron en la interpretación de su fe las motivaciones 
para incorporarse a la lucha revolucionaria y por consi¬ 
guiente, al FSLN» (Documento, Introducción). 

«Los cristianos han sido, pues, parte integrante de nuestra 
historia revolucionaria en un grado sin precedentes en nin¬ 
gún otro movimiento revolucionario de América Latina y 
posiblemente del mundo» ( ibidem ). 

«Cuando los cristianos, apoyándose en su fe, son capaces 
de responder a las necesidades del pueblo y de la historia, 
sus mismas creencias los impulsan a la militancia revolucio¬ 
naria» (Documento, n.° 2). 

Esta línea ha sido mantenida y profundizada por el FSLN en 
estos últimos años, siempre hacia una comprensión y apertura 
mayor. Quisiera citar aquí únicamente un importante discurso 
del Comandante Bayardo Arce de febrero de 1985 pronunciado 
en el Primer Congreso del Pensamiento Anti-Imperialista en Ma¬ 
nagua. Aquí se habla de la convergencia de: 

«El Nacionalismo, sobre todo un nacionalismo popular re¬ 
presentado por las luchas tradicionales del pueblo nicara¬ 
güense y muy especialmente por la herencia programática 
antiimperialista y popular heredada por Sandino, que asu- 
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mió la esencia de las reivindicaciones del pueblo nicara¬ 
güense por la soberanía e independencia nacional. 

El Cristianismo, representado en la religiosidad y la cultura 
popular mayoritaria del pueblo de Nicaragua y en el aporte 
combativo al proceso revolucionario realizado por un nú¬ 
mero masivo de cristianos tanto en la guerra insurreccional 
como en el proceso de consolidación de la revolución. 

El Marxismo y las experiencias revolucionarias de otros 
pueblos recogidas por el Frente Sandinista en el transcurso 
de su lucha contra la dictadura. 

Ricardo Morales Avilés, pensador y dirigente mártir, es¬ 
culpió una frase que refleja cómo hemos entendido el estu¬ 
dio de esas experiencias: «Hay que estudiar nuestra historia 
y nuestra realidad como marxistas y estudiar el marxismo 
como nicaragüenses». 

La convergencia en la lucha de estas tres grandes corrientes 
ideológicas de la humanidad, hacen que esta Revolución 
Sandinista sea difícil de definir para aquellos que convier¬ 
ten el estereotipo en una arma de descrédito y chantaje. El 
pensamiento y la acción actual, absorbe e integra en la vida 
y acción de la nación a hombres con valores y principios 
del cristianismo, del nacionalismo popular y del marxismo 
en flexible interacción, llevando adelante un proyecto his¬ 
tórico que las nuevas experiencias revolucionarias segura¬ 
mente no pasarán desapercibido. 

Esto puede parecer heterodoxo para algunos, blasfemo 
para otros y táctico para los cortos de vista. Esta realidad 
convergente crea las raíces sólidas de un auténtico plura¬ 
lismo, que integra y absorbe las mejores experiencias his¬ 
tóricas . El Sandinismo lo hace en una forma crítica y muy 
nicaragüense. Trata de evitar la ideologización de las ideo¬ 
logías , porque la historia enseña que esta ideologización 
lleva al dogmatismo». 

Resumiendo: la expresión pública del cristianismo revolucio¬ 
nario y la actitud positiva del FSLN sobre la religión ha hecho 
posible en Nicaragua que el proceso revolucionario tenga una 
influencia positiva en la conciencia religiosa popular. El pueblo, 
como sujeto de su propia historia, ha ido transformando su con¬ 
ciencia religiosa, pasando de una conciencia alienada a una fe 
liberadora. Si no hubiera existido la expresión pública de los cris¬ 
tianos revolucionarios o si el FSLN hubiera tenido una actitud 
negativa sobre la religión, la conciencia religiosa popular seguiría 
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alienada, deteriorada o se habría endurecido contra el mismo 
proceso revolucionario. 


b) Una aproximación teológica 

Esta transformación positiva de la conciencia religiosa popu¬ 
lar en el proceso revolucionario nicaragüense, ha creado las con¬ 
diciones históricas necesarias para una evangelización masiva li¬ 
beradora. Por evangelización entendemos el descubrimiento y 
anuncio del Dios de Jesucristo en nuestra historia. No es el pro¬ 
ceso el que provoca esta evangelización, puesto que ésta es siem¬ 
pre gracia y don gratuito de Dios a un pueblo pobre y creyente. 
Pero la transformación positiva de la conciencia religiosa popular 
ha hecho posible que la fe de los pobres pueda descubrir la pre¬ 
sencia de Dios en medio de ellos. Esa presencia de Dios en el 
proceso de liberación de Nicaragua es transparente y evidente a 
los ojos de la fe. La fe de los pobres no anda ocupada en probar 
la existencia de Dios, sino en reconocer su presencia ahí donde 
tradicionalmente se ha revelado: entre la gente sencilla (Mt 11, 
25). Esta experiencia masiva de la fe del pueblo ha ido multipli¬ 
cando el potencial evangelizador de los pobres (Puebla, 1.147) y 
ha desencadenado una espiritualidad revolucionaria popular in¬ 
contenible. El tradicional «problema de Dios» adquirió en Nica¬ 
ragua una dimensión nueva, que ya estaba presente en la TL, 
pero que en Nicaragua adquirió una fuerza histórica concreta. 
Esta nueva dimensión quedó manifiesta en el libro co-editado 
por el DEI y el CAV en enero de 1980 titulado: La Lucha de los 
dioses. Los ídolos de la opresión y la búsqueda del Dios Libera¬ 
dor , libro que ya ha sido traducido al inglés, portugués, alemán 
y francés. En esta nueva perspectiva la evangelización liberadora 
no se enfrenta al ateísmo, sino a la idolatría. El problema princi¬ 
pal no es la negación de Dios, sino la perversión de la imagen de 
Dios o la sustitución de Dios por otros dioses, que realiza el 
sistema dominante opresor. Descubrir a Dios entre los pobres 
significa simultáneamente combatir los ídolos de la opresión. La 
fe de los pobres nos fue revelando un Dios diferente, el Dios de 
la vida, el Dios de los pobres, que no tiene nada que ver con el 
dios del sistema occidental, con el dios en el cual creen todos los 
dictadores y opresores del pueblo. La evangelización tiene la ta¬ 
rea de distinguir o discernir este Dios verdadero de Jesucristo de 
los otros dioses falsos del sistema. La evangelización se convirtió 
así en un proceso desidolatrizador, destructor de todos los dioses 
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de muerte del sistema de dominación y de vivencia positiva de la 
presencia del Dios de Jesucristo entre los pobres. 

Surge también, de la misma transformación positiva de la 
conciencia popular y del proceso de evangelización liberadora, 
una nueva manera de entender la fe cristiana. Tradicionalmente 
la fe cristiana ha sido definida en relación a verdades abstractas 
y la moral cristiana en términos de valores y leyes igualmente 
abstractos. Hoy en Nicaragua se define la fe y la moral cristianas 
en relación a la vida humana concreta . Cuando hablamos de vida 
humana concreta nos referimos a las así llamadas necesidades 
básicas y a los medios para conseguirlas. Las necesidades básicas 
son PAN-TIERRA-TECHO-SALUD-EDUCACION-CELEBRACION y los me¬ 
dios: trabajo y participación. Esta vida humana concreta tiene 
ciertamente una dimensión económica, política y cultural, pero 
a la luz de la fe tiene también una dimensión espiritual y moral. 
Son imperativos éticos y también la mediación concreta de la 
revelación de Dios. El mejor resumen de todo esto se encuentra 
en la famosa frase de San Ireneo, tan citada en Nicaragua: 

«GLORIA DEI VIVENS HOMO 

GLORIA AUTEM HOMINIS VISIO DEI» 

La gloria de Dios , es decir, lo que Dios es, su misma esen¬ 
cia, se revela en el ser humano vivo. En la vida del hombre/mu¬ 
jer se juega la gloria de Dios. En el hambre, en el desempleo, 
la enfermedad, el analfabetismo, etc., se pisotea la gloria de 
Dios. Pero también la evangelización y la espiritualidad libera¬ 
dora en el proceso revolucionario nos muestra que la gloria 
del hombre es la visión de Dios . El hombre al satisfacer sus 
necesidades básicas, por su trabajo y participación política, 
está en condición, a la luz de la fe, de gozar de la experiencia 
de Dios, de la visión de Dios, del gozo del Dios vivo al interior 
del proceso revolucionario. 

Toda esta transformación positiva de la conciencia religiosa 
popular y toda esa transformación liberadora de la fe del pueblo, 
que ha desarrollado el proceso de evangelización y espiritualidad 
liberadoras en Nicaragua, explica en gran medida el hecho mara¬ 
villoso de ver un pueblo en Nicaragua cada día más revoluciona¬ 
rio y cada día más religioso. Las fiestas populares adquieren cada 
día más fuerza y expresión. La máxima concreción se dio en 
julio 1985 con la insurrección evangélica, desencadenada por 
el ayuno del P. Miguel D’Escotto. 


242 



II. En Nicaragua se fortalece la Iglesia de los Pobres 


a) Qué es y dónde está la Iglesia de los Pobres en Nicaragua 

Siempre tenemos que empezar recordando —contra los nue¬ 
vos inquisidores— lo que tanto hemos escrito y dicho: la Iglesia 
de los Pobres (IP) no es otra Iglesia, una Iglesia rebelde o para¬ 
lela, contraria a la Iglesia institucional o jerárquica. La IP es 
nuevo modelo de iglesia, opuesto a otro modelo de Iglesia lla¬ 
mado Cristiandad. Lo que está en juego en primer término no es 
la unidad de la Iglesia, sino la oposición entre dos modelos histó¬ 
ricos de Iglesia. Hay conflicto de modelos de Iglesia al interior 
de la unidad de la Iglesia; es un conflicto en la unidad y no una 
ruptura de la unidad. El nuevo modelo de Iglesia que llamamos 
IP nace de la renovación de la Iglesia al interior de los movimien¬ 
tos populares de América Latina, como respuesta de la fe de los 
pobres y oprimidos a la acción liberadora de Dios en la historia 
(cf. Puebla, n.° 263 y Lab. Ex., n.° 8). 

La IP no es solamente la suma de las CEB, los agentes de 
pastoral, los militantes cristianos o los centros de servicio. Usan¬ 
do la imagen de un «iceberg» podemos decir que estos sectores 
son únicamente la parte visible del iceberg. El cuerpo invisible 
de la IP se sumerge en ese mar profundo que es la revolución y 
específicamente la conciencia religiosa popular. Nicaragua nos 
ha enseñado concretamente a ubicar dónde está la IP, dónde 
está su raíz, su fuerza principal. Ha sido fundamentalmente el 
conflicto eclesial, y la persecusión contra la IP por parte de la 
Iglesia de Cristiandad, lo que nos ha empujado a retornar siem¬ 
pre ahí donde está nuestra fuerza principal: el pueblo creyente y 
revolucionario de Nicaragua. La Iglesia de los pobres nace, por 
la fuerza de Dios, de esa raíz: de la conciencia religiosa popular, 
de la evangelización y espiritualidad liberadoras al interior del 
proceso revolucionario. Es ahí donde está la fuerza de la IP y 
donde encuentra su más profunda identidad nicaragüense. Las 
CEB, los agentes de pastoral y los militantes cristianos son el tron¬ 
co del árbol que nace de esa raíz profunda que es la fe y espiritua¬ 
lidad del pueblo. Cuando la IP es golpeada y deslegitimada, ella 
vuelve siempre a su raíz y desde ahí se regenera y reconstituye. 
La IP encuentra en la experiencia de Dios al interior del proceso 
revolucionario la razón última de su legitimidad. La IP nace por¬ 
que existe esa raíz; su raíz es profundamente teológica. La IP 
expresa simplemente la lógica de Dios al interior del proceso 
revolucionario de los pobres. No hay nada más injusto y absurdo 
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decir que la IP en Nicaragua ha sido importada desde fuera. 
Afirmar esto implica negar la existencia de la revolución, y sobre 
todo, negar la transformación de la conciencia religiosa popular 
y la fuerza evangelizados de la fe de los pobres. Desconocer la 
IP en Nicaragua es finalmente un pecado contra el Espíritu San¬ 
to. Fue el pecado que cometieron los fariseos cuando llamaron a 
Jesús loco y endemoniado, pues ahí donde se estaba revelando 
el Reino de Dios ellos vieron la actuación de Satanás. Cuando 
alguien ve al demonio ahí donde se revela Dios, comete un peca¬ 
do que no tiene perdón, pues hace imposible a priori cualquier 
conversión. 


b) La revolución que hace posible una Iglesia de los Pobres 

La IP no es posible en cualquier situación histórica o en cual¬ 
quier proceso revolucionario. Hay situaciones donde el surgi¬ 
miento de una IP es casi imposible o muy difícil. Desde una 
perspectiva sociológica podemos decir que la revolución nicara¬ 
güense hizo posible una IP por la racionalidad intrínseca de la 
revolución que comúnmente se ha llamado la lógica de las ma¬ 
yorías. Esto significa tres cosas: 1) El hecho innegable que el 
proceso revolucionario tiene como objeto a las mayorías pobres 
de Nicaragua. La vida de las mayorías es la lógica de la revolu¬ 
ción. Lo racional en Nicaragua es todo lo que está de acuerdo 
con esta lógica de las mayorías. Se rompe la lógica demoníaca 
que impera en toda América Latina: la lógica de las minorías o 
la lógica del capital, de la ganancia. En Nicaragua lo racional es 
la vida de los pobres, es decir, que los pobres tengan pan, tierra, 
salud, educación, techo, fiesta, trabajo y participación. En tér¬ 
minos más teológicos diríamos que la lógica de la revolución 
es la opcion preferencial por los pobres. 2) La lógica de las 
mayorías significa también creer en el pueblo como sujeto de 
su propia historia. Creer que el pueblo que derrocó a la dicta¬ 
dura es también capaz de construir una nueva sociedad. En 
Nicaragua los problemas básicos de la revolución se han ido 
solucionando siguiendo la lógica de las mayorías que se expre¬ 
sa a través de la participación. La campaña de la alfabetiza¬ 
ción, de la salud, de la producción y por último la misma defensa 
de la revolución ha sido posible gracias a la participación popular 
masiva. No ha sido la tecnología, los dólares o las armas los que 
han solucionado fundamentalmente los problemas del proceso 
revolucionario, sino la participación popular. Ahí está la fuerza 



de la revolución. En otros países no-revolucionarios se busca 
solucionar los problemas importando tecnología, dinero y ar¬ 
mas; lo que finalmente no soluciona nada, crea mayor depen¬ 
dencia y hace a los ricos más ricos y a los pobres más pobres. En 
Nicaragua el Gobierno y el FSLN cree en la capacidad del pueblo 
como sujeto fundamental de la revolución , aunque tampoco des¬ 
precia el soporte secundario de ayuda económica, técnica o mili¬ 
tar, pero siempre se considera como una ayuda a la fuerza funda¬ 
mental del pueblo movilizado. 3) El tercer aspecto de la lógica 
de las mayorías es la dimensión subjetiva, entendida en su forma 
orgánica, material y colectiva. El pueblo, según esta lógica subje¬ 
tiva de las mayorías, es considerado como sujeto con identidad 
popular propia y con una mística o moral revolucionarias. Esta 
identidad popular expresa no sólo los intereses de clase de los 
pobres, sino también su identidad cultural y étnica; también la 
identidad específica de los jóvenes y las mujeres; igualmente la 
identidad religiosa popular. Esta identidad popular, con caracte¬ 
rísticas clasistas, culturales, étnicas, sexistas, generacionales y re¬ 
ligiosas, antes del triunfo y después del triunfo. La revolución 
justamente busca realizar esta identidad popular; el pueblo se 
movilizó porque veía realizada en el proceso revolucionario su 
propia identidad. El proceso no iba en lo fundamental, admitien¬ 
do muchos errores, en contra de esta identidad del pueblo. La 
nueva sociedad que se busca construir no busca sólo la liberación 
económica y política, sino también la liberación de toda opresión 
cultural, racial, sexista, generacional o religiosa. Es una revolu¬ 
ción integral, que busca liberar a todos los pobres y al pobre en 
todas sus múltiples dimensiones. La identidad popular implica 
también la mística y moral revolucionaria, que compromete al 
pueblo en su interioridad personal y colectiva; la revolución au¬ 
téntica siempre busca la transformación del corazón, de cada 
persona y de todo el pueblo; busca siempre generar el hombre y 
la mujer nueva, en lo personal y en lo colectivo. El proceso nica¬ 
ragüense por eso mismo es un proceso lleno de espiritualidad, 
mística y entusiasmo ético, donde se mezcla el amor, el eros y el 
ágape, la generosidad y el valor, el heroísmo y el martirio, la luz 
y la verdad, la consigna y la poesía, la alegría y la fiesta, la 
oración y el canto. 

Resumiendo: la revolución que ha hecho posible la Iglesia de 
los Pobres en Nicaragua es esta revolución que ha seguido la 
lógica de las mayorías; tanto en lo cuantitativo (la vida de las 
mayorías), como en lo cualitativo (el pueblo como sujeto en la 
participación popular) y finalmente en lo subjetivo (la identidad 
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popular y la moral revolucionaria). La IP es en gran medida el 
signo visible de esta racionalidad de la revolución llamada la lógi¬ 
ca de las mayorías. La IP expresa el carácter de la revolución; si 
ella existe, es porque la lógica de las mayorías es la lógica revolu¬ 
cionaria hoy en Nicaragua. 


c) La Iglesia de los Pobres que hace un aporte significativo 
a la revolución 

Si la revolución tiene características fundamentales que hacen 
posible una IP en Nicaragua, también debemos analizar las ca¬ 
racterísticas fundamentales de la IP que le permiten hacer un 
aporte significativo al proceso revolucionario. Así como es im¬ 
pensable una IP en Nicaragua si el proceso no hubiera seguido la 
lógica de las mayorías, igualmente es impensable el proceso re¬ 
volucionario nicaragüense sin la existencia y testimonio de la IP. 
Debemos desde el comienzo afirmar que es el carácter profunda¬ 
mente revolucionario del proceso nicaragüense lo que posibilita 
históricamente el surgimiento de una IP; igualmente podemos 
afirmar que es el carácter profundamente eclesial de la IP lo que 
hace posible un aporte tan significativo de ésta a la revolución 
nicaragüense. Porque la Iglesia de los Pobres en Nicaragua es 
auténticamente Iglesia y le han permitido ser lo que ella debe 
ser, es por eso que ella puede aportar mucho al proceso revolu¬ 
cionario. Veamos brevemente los elementos de este aporte: 

1. La IP aporta al proceso revolucionario en la medida de 
su capacidad de transformar la conciencia religiosa popular y 
educar la fe de sus militantes cristianos. La evangelización libera¬ 
dora a nivel popular y la educación de la fe a nivel militante es 
la condición de posibilidad del enraizamiento de la IP en el pro¬ 
ceso y de su aporte a él. El sujeto fundamental de esta tarea es 
la Comunidad Eclesial de Base, animada por los agentes de pas¬ 
toral. Esta tarea evangelizadora y educadora de la IP, tan propia 
y específica de la Iglesia, es lo que hace madurar la presencia 
cristiana al interior del proceso. Si la Iglesia no cumpliera esta 
misión, además de traicionar su naturaleza y razón de ser, pro¬ 
duciría un deterioro significativo de la lógica de las mayorías al 
interior del proceso revolucionario, dado que el pueblo es masi¬ 
vamente cristiano. 

2. La IP tiene también una responsabilidad específica en el 
desarrollo y expresión de la dimensión ética y espiritual del pro¬ 
ceso revolucionario. Ciertamente la misma revolución tiene una 
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dimensión ética y espiritual que le es propia, que se expresa en 
consignas, discursos, libros, canciones, poesías, símbolos, fiestas, 
etc. Si la IP está profundamente enraizada en el proceso revolu¬ 
cionario, asume esta ética y espiritualidad, pero la sume en su 
propia identidad, en su lenguaje y simbología específicamente 
eclesiales. La distinción entre ética revolucionaria y ética cristia¬ 
na es casi innecesaria en un pueblo masivamente cristiano, pero 
es una distinción útil para poder afirmar simultáneamente la inte¬ 
gración de la Iglesia en el proceso y la identidad de la Iglesia al 
interior del proceso. Hecha esta distinción no cabe duda que la 
IP hace un aporte específico al proceso a partir de su propia 
ética, espiritualidad y sacramentalidad eclesial, que se expresa 
en oraciones, ayunos, cantos, poesías, celebraciones, símbolos, 
reflexión teológica y mística evangélica. Si tomamos como ejem¬ 
plo la «Misa Campesina» o el «Evangelio de Solentiname» apare¬ 
ce claramente el contenido y función de este aporte de la IP a la 
dimensión ética y espiritual del proceso revolucionario. 

3. La Iglesia que hace un aporte significativo a la revolución 
es la Iglesia que se renueva y que rescata su identidad íntima y 
específica. Cuanto más la Iglesia es ella misma, tanto más aporta 
ella a la revolución. En Nicaragua, la Iglesia de los Pobres ha 
nacido por esa exigencia radical de conversión y esta búsqueda 
de ser realmente Iglesia en medio de los pobres y su proyecto de 
liberación. Para entender lo que afirmamos veamos brevemente 
las tres dimensiones que definen la esencia misma de la Iglesia y 
desde esta definición eclesial básica entender el aporte de la Igle¬ 
sia al proceso de liberación del pueblo. Estas tres dimensiones 
constitutivas de la Iglesia son la profética, la sacerdotal y la pas¬ 
toral. 

Dimensión profética de la Iglesia: La Iglesia es profética cuan¬ 
do es capaz en una situación concreta discernir y anunciar cuál 
es la Palabra de Dios; hoy en Nicaragua es profeta aquel que es 
capaz de discernir la voluntad de Dios, el proyecto de Dios, el 
misterio de Dios, la Palabra de Dios en la coyuntura histórica 
concreta que vive el país, con toda su densidad y conflictividad. 
Cuando la IP es capaz de este discernimiento profético, entonces 
debe asumir dos desafíos fundamentales. Uno negativo: generar 
un espacio trascendente al interior del proceso de liberación. La 
idolatría es la falsificación de la imagen de Dios o su sustitución 
por otros dioses. El problema en Nicaragua no es el ateísmo, 
sino la perversión del sentido de Dios realizado por el imperialis¬ 
mo y las fuerzas reaccionarias, que llegan incluso a manipular a 
la Iglesia. La IP debe combatir esta idolatría y toda su dimensión 


247 



falsamente espiritual, ética y trascendente. El desafío no es de¬ 
mostrar la existencia de Dios, sino demostrar que Dios está con 
los pobres y sus luchas de liberación. Se trata de rescatar el sen¬ 
tido de Dios a partir de la experiencia espiritual de los pobres. 
Esta labor profética destruye la trascendencia idolátrica del siste¬ 
ma de dominación y crea al interior del movimiento de liberación 
una corriente y un espacio auténticamente espiritual, trascenden¬ 
te, gratuito y utópico. Este trabajo profético de des-idolatriza- 
ción y recreación de una dimensión trascendente al interior de la 
historia de liberación es un aporte significativo al proceso revolu¬ 
cionario. La IP realiza esta labor profética utilizando eficazmente 
la Biblia. La Biblia es el mejor e insustituible instrumento de 
discernimiento de la Palabra de Dios en la historia. Pero esta 
Biblia es leída desde la conciencia y memoria histórica de los 
pobres. En Nicaragua las CEB están rescatando la Biblia de su 
cautiverio, puesto que durante siglos ha sido instrumentalizada 
para dominar al pueblo; la Biblia ha estado cautiva de la ideolo¬ 
gía dominante. Hoy el movimiento bíblico está entregando la 
Biblia a la conciencia y fe profética del Pueblo de Dios. A través 
de la relectura bíblica, la IP hace un aporte profético a la libera¬ 
ción política y espiritual del pueblo. 

Dimensión sacerdotal de la Iglesia: La IP es fundamentalmen¬ 
te un «movimiento carismático» al interior del proceso revolucio¬ 
nario. La IP prolonga hoy día entre los pobres y oprimidos la 
práctica y el movimiento de Jesús; como tal la IP tiene muchas 
de las características radicales, evangélicas, utópicas y apocalípti¬ 
cas de las primeras comunidades cristianas. La razón de todo 
esto es que la IP busca discernir y proclamar en la historia de 
hoy el Reino de Dios, al igual que lo hizo Jesús en su propio 
tiempo. La razón de ser de la IP es el Reino de Dios. La IP 
quiere ser el signo o sacramento del Reino del Dios al interior 
del proceso revolucionario. Este carácter mesiánico, carismático 
y apocalíptico de la IP no excluye la institucionalización. La IP 
es también Iglesia institucional, pero busca renovar la institucio- 
nalidad de la Iglesia a partir de la experiencia y del sentido del 
Reino de Dios. Este Reino de Dios que emerge hoy en el proce¬ 
so revolucionario es el criterio absoluto que discierne y juzga a 
la Iglesia institucional. Así la institución de la Iglesia aparece 
como algo relativo; lo absoluto es siempre el Reino; la Iglesia es 
solamente el sacramento del Reino y de ahí su carácter sacerdo¬ 
tal. Esta visión teológica no implica —como ya dijimos— la rup¬ 
tura de la unidad de la Iglesia, sino su conversión. 
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Dimensión pastoral de la Iglesia: La IP cumple su dimensión 
pastoral cuando acompaña espiritualmente al pueblo. La IP cum¬ 
ple esta tarea a través de las CEB, de los agentes de pastoral, de 
los militantes cristianos, de sus centros de servicio pastoral 
(como son en Nicaragua el CAV, el CEPA, IHCA, etc.). Hoy 
distinguimos una pastoral de masas y una pastoral de acompaña¬ 
miento. Por su pastoral de masas la IP busca estar presente allí 
donde el pueblo está reunido: en torno a la producción, en las 
campañas de salud, cultura y organización popular, en las tareas 
de vigilancia y defensa, en las fiestas patronales y las celebracio¬ 
nes religiosas populares. Por su pastoral de acompañamiento la 
IP está junto a los militantes cristianos: educando su fe, animan¬ 
do su esperanza, creando espacios de oración, meditación y re¬ 
lectura bíblica. Don Pedro Casaldáliga, obispo del Brasil y de 
América Latina, distinguía sabiamente otros tres tipos de pasto¬ 
ral: La pastoral de la consolación (consolación a las víctimas de 
la guerra, de la pobreza, de la enfermedad, etc.); la pastoral de 
la frontera (frontera geográfica, teológica y política: atención a 
los que están lejos) y la pastoral de la credibilidad (hacer creíble, 
con nuestro testimonio, a Jesús y a Dios mismo...). Podríamos 
también agregar otras dimensiones secundarias de la pastoral: la 
solidaridad nacional e internacional, la denuncia, la información, 
las comunicaciones, etc. Cuando la IP acompaña al pueblo, bus¬ 
ca ponerse al servicio de ese pueblo y no poner el pueblo al 
servicio de la Iglesia. La IP no busca organizar al pueblo como 
«Pueblo de la Iglesia», sino que busca liberarlo espiritualmente 
como «Pueblo de Dios». 


d) Conflicto y contradicción al interior de la Iglesia de 
Nicaragua 

No se realiza una revolución y un proceso revolucionario sin 
producir profundas rupturas, conflictos y contradicciones en la 
sociedad como un todo. No hay revolución sin contra-revolución. 
La Iglesia no podía escapar a esta situación. Era una realidad 
que teníamos que enfrentar y todos estos años nos han dado una 
buena experiencia, desde la cual podemos hacer un aporte signi¬ 
ficativo a la Teología de la Liberación. En todos estos años se ha 
hablado en Nicaragua de conflicto y comunión, como dos exi¬ 
gencias fundamentales. 

1. Exigencias del conflicto: En primer lugar es muy impor¬ 
tante reconocer el conflicto en la Iglesia. No ocultarlo. Aceptarlo 
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como una realidad casi inevitable y permanente, si bien luchamos 
por superarla. Debemos aprender a vivir nuestra fe y espirituali¬ 
dad en una Iglesia en conflicto. Si el conflicto no se resuelve, 
debemos «acostumbrarnos» a él, aprender a aguantarlo y a sufrir¬ 
lo, sin dramatismo. Estamos demasiado acostumbrados al consen¬ 
so, nunca fuimos educados para vivir el conflicto. Una teología y 
una espiritualidad del conflicto se impone, sin caer nunca en su 
absolutización. Pero además de aceptar el conflicto, es necesario 
saber discernir lúcidamente su raíz y sus causas. Es necesario co¬ 
nocer el carácter o la naturaleza del conflicto. No situar el conflic¬ 
to donde no está o interpretarlo erróneamente. Tener claro que el 
conflicto eclesial en Nicaragua no es directamente un conflicto en¬ 
tre base y jerarquía, entre Iglesia rebelde e Iglesia institucional, 
entre Iglesia paralela e Iglesia oficial, entre Iglesia nueva e Iglesia 
vieja, etc. Tampoco podemos aplicar mecánicamente a la Iglesia 
contradicciones de tipo político; reducir el conflicto eclesial a la 
lucha de clases, o a la confrontación entre revolución y contra-re¬ 
volución. Si bien el conflicto político y social puede estar en la 
raíz del conflicto eclesial, al interior de la Iglesia ese conflicto 
pasa por mediaciones eclesiales propias que no podemos descono¬ 
cer. No podemos interpretar la actitud de un obispo únicamente 
por su alianza con la burguesía y con el imperialismo. Si bien esa 
alianza puede ser cierta, lo que determina la actitud del obispo 
son otras mediaciones propias de la Iglesia, a través de las cuales 
puede funcionar esa alianza perversa. Creemos que la clave de la 
interpretación del conflicto en la Iglesia está en lo que ya hemos 
mencionado: la existencia de dos modelos históricos de Iglesia , 
uno que se llama iglesia de los pobres y otro que se llama cris¬ 
tiandad. Describamos brevemente cada uno de estos modelos 
para entender el conflicto entre ellos: 

Modelo histórico de Cristiandad 

— Externamente: La articulación Iglesia-sociedad se realiza 
mediante el poder social y político dominante. Como este poder 
ha estado secularmente en manos de las clases dominantes, la 
Cristiandad sitúa a la Iglesia junto a estas clases; en la Cristian¬ 
dad la relación Iglesia-Estado es fundamental para asegurar la 
presencia de la Iglesia en la totalidad social; se establece entre 
ambos una relación de mutua legitimación. 

— Internamente: La Iglesia internaliza en sus estructuras el 
poder político de la sociedad en la cual está inserta; la institucio- 
nalidad de la Iglesia se convierte en una estructura de poder, 
donde el que está más arriba domina al que está más abajo. 
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— Inter nacionalmente: La Iglesia se define como la fuerza 
espiritual de occidente, dentro del conflicto internacional inter¬ 
pretado como un conflicto este-oeste. 


Modelo histórico de Iglesia de los Pobres 

— Externamente: La articulación Iglesia-sociedad se realiza 
directamente, al margen del poder social y político dominante, 
cualquiera que sea su carácter (burgués o popular). La Iglesia se 
inserta directamente en el mundo de los pobres, utilizando única¬ 
mente el poder de su fe, esperanza y caridad. La Iglesia participa 
en el movimiento popular y en la construcción del poder popular 
(en este sentido no es una Iglesia apolítica), pero la Iglesia de los 
pobres nunca utiliza ese poder popular como un medio para sus 
propios fines eclesiales, como un poder a su servicio para segurar 
su presencia en la sociedad. En países como Nicaragua la Iglesia 
de los pobres no es una iglesia de estado, sería esto reproducir 
el esquema de Cristiandad. La IP participa del proceso, no como 
fuerza de legitimación, sino porque en ese proceso de liberación 
la IP rescata su propia identidad y sirve a los pobres desde su 
propia identidad. La IP nunca utiliza el poder político popular 
para sus propios fines eclesiales o para resolver sus propios con¬ 
flictos internos. 

— Internamente: La IP es una Iglesia institucional, pero vive 
la institución no como poder, sino como servicio. La Iglesia no se 
estructura como una pirámide, donde el que está arriba domina al 
de abajo, sino como una comunidad, donde el que manda ejerce 
su ministerio como el que sirve. En Marcos 10, 41-45 tenemos la 
mejor descripción de la oposición entre una Iglesia de Cristiandad 
y otra de los pobres: «...los que se consideran jefes de las naciones 
las gobiernan como si fueran sus dueños; y los que tienen algún 
puesto hacen sentir su poder, pero no sera asi entre ustedes ». 
La IP toma en serio estas palabras de su Señor. 

— Internacionalmente: La Iglesia se define como la fuerza 
espiritual de los pobres, dentro del conflicto internacional inter¬ 
pretado como un conflicto norte-sur. 

Uno puede fácilmente reconocer en Nicaragua estos dos mo¬ 
delos de Iglesia y poder así discernir la raíz del conflicto eclesial. 
Nadie busca en Nicaragua destruir la unidad de la Iglesia o des¬ 
conocer a los obispos o al Papa, sino únicamente renovar la Igle¬ 
sia haciéndola pasar de un modelo de Cristiandad a otro llamado 
Iglesia de los Pobres. 


251 



2, Exigencias de la comunión: Hay un hecho histórico innega¬ 
ble: la IP no nace al margen de la Cristiandad, sino que es engen¬ 
drada en su propio seno y en sus mismas entrañas. La Cristiandad 
está preñada del nuevo modelo de Iglesia; no podemos «parir» la 
IP antes de tiempo, pues podríamos engendrar un aborto. Debemos 
tener la máxima claridad para distinguir los dos modelos de Iglesia, 
pero igualmente tener la máxima paciencia para vivir el modelo de 
IP en un contexto de Cristiandad. No podemos imponer en forma 
voluntarista el modelo de IP a toda la Iglesia, incluido el Vaticano. 
Debemos hacer lo que está a nuestro alcance: no podemos cambiar 
el Vaticano y las altas estructuras de la Iglesia, pero si podemos 
construir la ip en el seno de nuestros pueblos. Hagamos lo que 
es posible hacer y crezcamos ahí donde está nuestra fuerza: el pue¬ 
blo pobre y creyente, y tengamos la paciencia de soportar el esque¬ 
ma de Cristiandad que seguramente sobrevivirá hasta el fin de los 
tiempos. Creo que la contradicción IP-Cristiandad seguirá por mu¬ 
cho tiempo; la comunión de la Iglesia nos exige vivir y aguantar esa 
contradicción con fe viva y lucidez teológica. Debemos vivir el con¬ 
flicto en la unidad de la Iglesia; no una unidad sentimental, sino 
uno unidad institucional. Romper la unidad de la Iglesia podría 
significar romper la unidad del Pueblo de Dios y finalmente romper 
la unidad misma del pueblo, pues el pueblo no tiene la claridad 
teológica suficiente para entender nuestros conflictos; el pueblo va 
teniendo el sentido de fe necesario para entender la legitimidad y la 
necesidad de un nuevo modelo de Iglesia, que sea una Iglesia de 
los pobres, pero también el pueblo tiene una paciencia histórica 
mayor. 

La comunión nos exige una profunda reflexión teológica, en 
las mismas bases, para entender y aguantar el conflicto eclesial. 
Exige también un mínimo de conocimiento de historia de la Igle¬ 
sia, para descubrir que este conflicto actual entre dos modelos 
de Iglesia ha existido siempre en la historia. Los Hechos de los 
Apóstoles nos presentan un modelo de «Iglesia de Jerusalén» 
opuesto al modelo de «Iglesia de Pablo» y sin embargo el mismo 
libro nos demuestra cómo el Espíritu mantuvo la unidad en el 
conflicto. En el siglo de la conquista y evangelización de América 
(siglo XVI) un Bartolomé de las Casas tenía un modelo de Igle¬ 
sia muy distinto al modelo de los conquistadores, teologizado 
por Juan Ginés de Sepúlveda. En la primera revolución, a comien¬ 
zos del siglo XIX, había un modelo de Iglesia monarquista y otro 
revolucionario-republicano, lo que provocó un conflicto tremendo 
en la Iglesia, sin que se destruyera su unidad. Además de la lucidez 
teológica e histórica, la comunión nos exige buscar los máximos 
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vínculos de unidad posible, tanto a nivel nacional como regional 
y latinoamericano. No reducir el horizonte de la Iglesia a la pa¬ 
rroquia, a la diócesis o al país; pensar que la Iglesia es latinoame¬ 
ricana y universal; potenciar al máximo la colegialidad y corres¬ 
ponsabilidad universal del episcopado. Algo muy importante que 
nos exige la comunión, es evitar polarizarnos en torno al conflic¬ 
to eclesial; debemos invertir todas nuestras fuerzas en crecer ahí 
donde está nuestra fuerza y nuestro futuro: el pueblo pobre y 
creyente latinoamericano. 

La experiencia de Nicaragua es muy rica en este sentido para 
profundizar en esta dialéctica conflicto-comunion. Desde esta 
riqueza la Teología de la Liberación tiene mucho que aprender y 
mucho que aportar. Más que nunca en este aspecto la continen- 
talidad de la Iglesia, y su horizonte tercermundista, es especial¬ 
mente importante. 


III. En Nicaragua se renueva la Teología de la Liberación 

Algunas veces se escucha que en Nicaragua el desarrollo de la 
Teología de la Liberación (TL) es muy pobre y que lo poco que 
hay ha sido importado desde afuera, por teólogos extranjeros, que 
han acudido a Nicaragua para experimentar sus teorías. Esto es 
absolutamente falso e implica un desconocimiento total tanto del 
proceso nicaragüense como de la TL. Algunas veces hemos com¬ 
parado el desarrollo de la TL a un árbol, donde podemos distin¬ 
guir la raíz, el tronco y las ramas o follaje. La raíz de la TL es la 
espiritualidad: la experiencia de Dios en la práctica de la libera¬ 
ción; el tronco de la TL es la reflexión teológica orgánica a las 
Comunidades Eclesiales de Base; por último, las ramas o follaje 
lo constituyen los teólogos y los libros de teología, es decir la 
teología trabajada explícita, sistemática y profesionalmente. Los 
tres elementos (raíz, tronco, ramas) forman un sólo y único árbol 
y cada elemento necesita al otro. No hay ramas sin tronco; no hay 
tronco sin raíces. Las raíces generan un tronco y de éste brotan 
las ramas. Los que miran la TL «desde arriba» sólo ven las ramas 
y no ven el tronco, ni mucho menos las raíces. Por eso muchos 
teólogos europeos o inquisidores altos, sólo ven «libros» y «teólo¬ 
gos», pero no sospechan que esos libros y teólogos tienen tronco 
en las CEB y raíces en la espiritualidad del pueblo pobre y creyen¬ 
te. Sólo pueden entender la TL y tener una visión completa de 
ella, los que «viven bajo tierra» y estudian la TL «desde abajo», 
desde la espiritualidad de los pobres, desde las CEB. 
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En Nicaragua creemos que hay una riqueza muy grande a 
nivel de raíz (espiritualidad) y a nivel de tronco (Comunidades 
Eclesiales de Base) en el desarrollo de la TL. Es lo que hemos 
visto en los dos capítulos anteriores. Lo que falta ahora, es desa¬ 
rrollar más la TL a nivel de ramas, es decir explicitar y sistemati¬ 
zar profesionalmente toda la riqueza teológica acumulada en la 
espiritualidad del pueblo y en la vida orgánica de las Comunida¬ 
des Eclesiales de Base. Pero esta explicitación y sistematización 
profesional debe nacer de esa raíz y de ese tronco, de otro modo 
no tendría mayor legitimidad, originalidad y creatividad. Ya se 
ha avanzado mucho, y hay mucha más teología en el proceso 
nicaragüense y en la IP de lo que a primera vista aparece. Hay 
muchos teólogos y teólogas a nivel campesino, laico, jóvenes, 
militantes. Es realmente una teología que surge más bien de 
«afuera hacia adentro» y de «abajo hacia arriba». En el desarro¬ 
llo de la teología sistemática es especialmente importante el hori¬ 
zonte centro-americano y latino-americano, pues la TL a este 
nivel alcanza la necesaria universalidad. 

Sin pretender ser sistemáticos ni agotar el tema, quisiera aho¬ 
ra esbozar algunas tareas y temas teológicos que me parecen rele¬ 
vantes en el proceso revolucionario y cristiano nicaragüense. 

1. Especialmente importante, me parece, es explicitar la 
teología implícita en la religiosidad popular nicaragüense , con to¬ 
das sus tradiciones, cantos, símbolos, oraciones, mitos, etc. Aquí 
podemos encontrar las raíces de la espiritualidad y del sentir de 
la fe popular nicaragüense. Se trata, sobre todo, de estudiar la 
transformación de esa religiosidad al interior del proceso revolu¬ 
cionario. 

2. A nivel de CEB me parece importante rescatar y profun¬ 
dizar la relectura bíblica creada en todos estos años. En esa relec¬ 
tura bíblica está naciendo una nueva hermenéutica y el pueblo 
cristiano está expresando su experiencia de la Palabra de Dios al 
interior del proceso. La Biblia en general deberá ser en Nicara¬ 
gua un campo privilegiado de la TL. 

3. Como tarea urgente la teología nicaragüense debe crear 
el espacio teórico que de legitimidad al modelo de Iglesia llama¬ 
do Iglesia de los pobres. Es necesario probar la plena eclesialidad 
de las CEB y de la Iglesia que nace del pueblo por la fuerza de 
Dios. Es urgente crear una eclesiología nicaragüense que sea sóli¬ 
da y coherente. 

4. A nivel de la educación de fe de los militantes cristianos 
la teología deberá profundizar en la racionalidad revolucionaria 
en la cual buscamos expresar, celebrar y reflexionar nuestra fe. 
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El tema marxismo-sandinismo-cristianismo deberá también 
ocupar a la TL para responder a las preguntas siempre nuevas 
que nos plantean los militantes cristianos. 

5. La reflexión teológica a partir de la historia de Nicaragua , 
escrita desde la perspectiva del pobre, del indio, del negro, del 
campesino, de la mujer, es decir, desde la perspectiva de la revo¬ 
lución. Reflexionar teológicamente la historia de Nicaragua 
como Historia de Salvación. 

6. Ampliación teológica del tema liberación. En términos 
bíblicos en Nicaragua ya se ha ampliado la liberación más allá de 
la liberación de la dominación del Faraón de Egipto. En el de¬ 
sierto también se da una liberación y la conquista de la tierra es 
también liberación. 

7. Ampliar la metodología y el marco teórico de la TL: de 
una teología desde el pobre ampliar hacia una teología desde el 
trabajo. Aquí se hace especialmente necesario un encuentro en¬ 
tre Teología y Economía. 

8. Por último, y sin pretender agotar los temas relevantes, 
me parece importante en una teología nicaragüense el tema esca- 
tológico , utópico , mesiánicOy desde una perspectiva revoluciona¬ 
ria y popular. Un tema importante en este campo es el martirio , 
la trascendencia y la gratuidad, como vivencias liberadoras al 
interior del proceso revolucionario. 
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Los gritos y el llanto de las madres del pueblo asesinado 
















Economía y Teología: El Dios de la Vida 

y la Vida Humana 


Franz Hinkelammert 


En el contexto de la teología conservadora, la insistencia en 
la relación entre teología y economía puede parecer extraña. 
Ciertamente, también para esta teología existe una relación entre 
teología y economía, pero aparentemente es la relación que la 
teología de alguna manera tiene con cualquier acontecimiento y 
cualquier movimiento de la vida humana. Economía y teología 
parece tener una relación parecida a la existente entre, por ejem¬ 
plo, teología y deporte, teología y arqueología, etc. 

Sin embargo, aunque de una manera no explícita, también 
para la teología conservadora existe una relación especial entre 
teología y economía. Sin embargo, recién a partir de la teología 
de liberación, la relación entre economía y teología se hace explí¬ 
cita. Se asume desde la teología un criterio sobre la economía, y 
se descubre en el interior de la economía —sea actividad econó¬ 
mica, sea teoría económica— una visión teológica. 


Dios de la vida y economía en la teología de la liberación 

La teología de liberación entra de lleno en la problemática 
de la relación entre economía y teología al revitalizar una muy 
tradicional fórmula referente a Dios: Dios es un Dios de la vida. 
Como fórmula es compartida por todos y siempre lo ha sido, t 
Pero en la teología de liberación recibe un significado expreso, 
que ciertamente ya lo ha tenido en sus orígenes, pero que en el 
curso de la historia ha pasado por profundos cambios. Pero en la 
teología de liberación se le da de nuevo su significado concreto, 
del cual se deriva: Si Dios es el Dios de la vida, él es el Dios de 
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la vida humana también. Su voluntad es entonces que todos los 
hombres puedan vivir. Si Dios es Dios de la vida, él es el Dios 
de la posibilidad humana concreta de vivir. El Dios de la vida es, 
por tanto, aquel Dios que toma la opción preferencial por los 
pobres. Siendo los pobres los marginados en cuanto a su posibili¬ 
dad concreta de vivir, su Dios no puede ser sino el Dios de la 
vida. La máxima ofensa de Dios se da allí, donde el hombre es 
privado de su posibilidad concreta de vivir. El acto de fe en Dios 
es, por tanto, afirmar la opción preferencial por los pobres y 
hacer a través de ella la voluntad de Dios. Si Dios es el Dios de 
la vida, no se le puede servir sino en el interior de esta opción 
preferencial por los pobres. En último término la opción prefe¬ 
rencial por los pobres expresa a Dios como Dios de la vida. Que 
Dios sea Dios de la vida, tiene significado recién por el hecho de 
la opción preferencial por los pobres. 

Sin embargo, el significado concreto de la relación entre el 
Dios de la vida y la opción preferencial por los pobres, lo da la 
referencia «la vida como vida concreta, como posibilidad concre¬ 
ta de vivir». De esta manera, de la vida concreta resulta el dere¬ 
cho a poder vivir y por tanto el derecho a los medios concretos 
de vivir. La opción preferencial por los pobres implica la referen¬ 
cia a una pobreza relacionada a los medios de vivir, alimento, 
vestido, salud, educación, etc. Pobreza es vista como exclusión 
de estos medios de vivir, resultante de acciones humanas de 
otros. Todos los hombres viven una cierta miseria derivada del 
hecho de ser mortales. Pero la pobreza es un resultado humano,y 
es humanamente posible superarla. Lo es, porque es pobreza 
resultante de la exclusión de los medios de vivir. 

Para esta pobreza vale la opción preferencial por los pobres. 
Sin embargo, esta falta de posibilidad concreta de vivir, que 
constituye la pobreza, no se refiere únicamente a los elementos 
materiales de la vida humana. La pobreza es más que la falta de 
los elementos materiales de la vida humana. Por otro lado, salir 
de la pobreza es también más que llegar a tener los elementos 
materiales de la vida. Pobreza es destrucción de toda la vida, no 
solamente de la vida material, y salir de ella, implica poder reha¬ 
cer toda una vida, no solamente poder contar con los elementos 
materiales necesarios. Pero no hay pobreza sin marginación de 
los elementos materiales de la vida, y no hay salida de ella sin 
recuperar el acceso a estos elementos materiales. Los elementos 
materiales de la vida son elementos insustituibles tanto en la de¬ 
terminación de la pobreza como del camino de salida de ella. 
Son los elementos determinantes. 
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La teología conservadora, en cambio, ubica más bien la po¬ 
breza en la condición humana, o, si se quiere, en la contingencia 
de la vida. Todos los hombres son mortales, todos se enferman, 
todos llegan a ser pobres, en cuanto la inseguridad de la vida, la 
enfermedad o la muerte se hacen presentes. La pobreza se conci¬ 
be como una pobreza espiritual, que se vive resistiendo a esta 
condición humana, desprendiéndose de los bienes del mundo. 

Se trata de la pobreza como condición humana, a la cual se res¬ 
ponde por la pobreza como virtud. 

Sin embargo, la pobreza evangélica es distinta. No se deri¬ 
va directa y preferentemente de la condición humana, sino de 
las posibilidades concretas del hombre, de enfrentarse a esta 
condición humana. Humanizar la relación del hombre con su 
condición humana, con la contingencia del mundo y con su mor¬ 
talidad, presupone condiciones concretas que descansan sobre 
elementos materiales de la vida. La pobreza evangélica está en 
la destrucción del hombre, en su posibilidad de enfrentar huma¬ 
namente la condición humana, la inseguridad, la enfermedad y 
todas las necesidades humanas. No elimina la pobreza como vir¬ 
tud, sino enfoca la pobreza desde otro ángulo: las condiciones 
concretas de la humanización de la relación con la condición hu¬ 
mana. 

Pobreza evangélica es la privación de los elementos materia¬ 
les, necesarios para enfrentar humanamente la propia condición 
humana. Ocurre una doble destrucción. Por el lado de la pobre¬ 
za, ocurre la deshumanización por privación. Sin embargo, ésta 
es la razón de la opción preferencial por los pobres. Pero tam¬ 
bién hay destrucción por el lado de la riqueza: al ser monopoliza¬ 
da, pierde su vigencia humana y subvierte la humanidad también 
de aquel quien la tiene. Sin embargo, para este caso de destruc¬ 
ción no hay una opción preferencial, sino una exigencia de con¬ 
versión. Conversión, que parte de la aceptación de la dignidad 
del pobre y de la opción preferencial por los pobres en sentido 
evangélico. En este último sentido, hay entonces una pobreza 
espiritual. 

Que Dios sea Dios de la vida, presente por la opción prefe¬ 
rencial por los pobres, implica, por tanto, que sea también Dios 
de los elementos materiales de la vida, cuya producción y repro- i 
ducción está bajo su juicio. No se puede tener una opción prefe¬ 
rencial por los pobres, sin tener una opción sobre la producción 
y reproducción de los elementos materiales de la vida humana. 
De la opción preferencial por los pobres sigue la producción y 
reproducción de los elementos materiales de la vida preferencial- 
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mente para los pobres. Sin embargo, la economía es precisamen¬ 
te el ámbito de la producción y reproducción de los elementos 
materiales de la vida humana. Del Dios de la vida y de la opción 
preferencial por los pobres llegamos a un juicio sobre la econo¬ 
mía. Economía y teología revelan una relación íntima. 

Ciertamente, se trata de una opción preferencial. Si fuera 
opción exclusiva, sería una opción contradictoria. Una opción 
exclusiva por los pobres sacaría a unos de la pobreza, para repro¬ 
ducir la pobreza en otros, que una vez caídos en esta pobreza, 
serían ahora los portadores de la opción por los pobres, para 
hacer caer a otros en la misma pobreza. No se trata de hacer 
pobres a unos, para sacar a otros de la pobreza. Por eso, la 
opción es preferencial. Por tanto, pasa a ser la exigencia de un 
ordenamiento económico tal, que todos puedan vivir y llegar a 
contar con los elementos materiales de vida correspondientes. 
Del criterio teológico pasamos a formular un criterio de raciona¬ 
lidad económica. 

De esta relación íntima entre el Dios de la vida y la vida 
humana concreta, siguen algunas posiciones teológicas claves. 
Eso se refiere por un lado a la relación entre cuerpo y alma. Que 
el cuerpo tenga alma, significa que es un cuerpo vivo, animado. 
El alma no es sustancia independiente del cuerpo, sino está en el 
cuerpo al estar vivo el cuerpo. Esta vida corporal puede vivir 
solamente, satisfaciendo las necesidades corporales y los goces 
derivados de esta satisfacción. Pero la vida humana existe en 
condiciones tales, que la espontaneidad de la vida corporal y de 
su satisfacción produce el desorden de la satisfacción de necesi¬ 
dades de todos. Por lo tanto, no hay vida corporal sin una ética 
de esta vida, porque espontáneamente la vida corporal tiende a 
destruir sus propias condiciones de posibilidad. Esta ética que 
nace de la vida corporal consiste en la armonización de las exi¬ 
gencias del cuerpo (instintos del cuerpo), para que la vida de 
todos y de cada uno pueda ser asegurada. 

Se trata de una ética, cuyos valores centrales tienen su raíz 
en la vida corporal, que es la instancia legítima de la vida huma¬ 
na. Su función es ordenar la vida y hacerla compatible con la 
vida de todos y de cada uno. No resulta de un cálculo de utilida¬ 
des, sino de la formulación en condiciones de posibilidad de la 
vida corporal, que son transformadas en normas. Normas, que 
siempre son provisorias a la luz de las condiciones de posibilidad 
de la vida. Ellas formulan, por tanto, el marco de libertad del 
hombre. No puede haber libertad sino en el interior de una satis¬ 
facción de las necesidades del cuerpo tal que las condiciones 
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de posibilidad de la vida corporal humana sean respetadas. Eso 
es el espacio para la legitimidad de valores no derivados de la 
vida corporal. Valores pueden ser legítimos solamente en el gra¬ 
do, en el cual no se oponen a las condiciones de posibilidad de 
la vida humana. El hombre no es para el sábado, sino el sábado 
es para el hombre. 

Esta discusión de los valores nos lleva a otro problema ínti¬ 
mamente relacionado. Se trata de la concepción del más allá re¬ 
ferente al más acá. En la teología de liberación se habla más 
bien de la Nueva Tierra, como una esperanza de plenitud más 
allá de todas las posibilidades humanas y hasta de la muerte. Sin 
embargo, esta Nueva Tierra tiene una continuidad básica con 
esta tierra: es esta misma tierra sin la muerte. Es una tierra de 
libertad plena, y por tanto, de satisfacción plena de todas las 
necesidades. Es corporeidad plena y satisfecha. Anticipando la 
vida concreta de todos en esta tierra, uno prepara la otra. Vi¬ 
viendo la mayor plenitud posible de la vida aquí, se prepara la 
plenitud de la vida allá. A la preocupación por la satisfacción de 
las necesidades de todos acá, corresponde la satisfacción plena 
de necesidades allá. El Espíritu es el «anticipo de lo que tendre¬ 
mos» (Romanos 8, 23). 

De esta manera, de la relación con el Dios de la vida se deri¬ 
va la recuperación de la economía como un ámbito de la fe, una 
ética humana constituyente del hombre vivo basada en la vida 
corporal, y el anticipo de un futuro más allá de la muerte, en el 
cual no solamente el hombre, sino toda la tierra vive su resurrec¬ 
ción, para ser transformada en una Nueva Tierra, que será esta 
tierra sin la muerte. 


Dios de la vida y economía en la teología conservadora 

En cuanto es una fórmula, la percepción de Dios como un 
Dios de la vida está también presente en la teología conservado¬ 
ra, aunque se la menciona mucho menos de lo que ocurre en la 
teología de liberación. No se le da esta importancia vital, que la 
recibe en la teología de liberación. 

Sin embargo, tampoco la teología conservadora usa tal fór¬ 
mula en el mismo sentido, en el cual la usa la teología de libera¬ 
ción. La teología conservadora tiene una relación muy distinta 
con la vida. Por eso, no habla tanto de la vida tal cual, sino más 


261 



bien de la vida «verdadera», así como habla también de la jus¬ 
ticia verdadera, y del mesianismo verdadero. Con la palabra 
«verdadero» se suele negar el sentido original, con el cual las 
palabras vida, justicia o mesianismo fueron entendidas en los 
orígenes del cristianismo. La expresión «verdadero» indica, 
por tanto, que se está cambiando un sentido, conservando una 
fórmula. Cuando la teología conservadora habla del Dios de la 
vida verdadera, de hecho nos dice, que Dios es el Dios de una 
vida del alma, contrapuesta a la vida del cuerpo. Se introduce 
un dualismo de cuerpo y alma, que en el mensaje cristiano de 
origen no se conoce. Se trata de un dualismo, que condena al 
cuerpo sustituyéndolo por la vida «verdadera» del alma, que 
es la única vida, con la cual Dios tiene que ver. El dualismo 
cuerpo-alma, por tanto, se convierte en un dualismo entre el 
origen del mal y el origen del bien, estando Dios al lado del 
origen del bien, que es el alma en conflicto con el cuerpo, 
considerado como origen del mal. De la vida corporal, por 
tanto, no se deriva ningún derecho, ninguna exigencia corporal 
tiene legitimidad intrínseca. Dentro de una ideología tal, pue¬ 
den aparecer afirmaciones como aquellas del obispo Pablo 
Vega, de Nicaragua, dirigidas en contra del Sandinismo: «Hay 
agresión militar, pero hay también agresión ideológica, y ob¬ 
viamente, es peor matar el alma, que matar el cuerpo». En 
otro contexto lo repite, diciendo: «...el hombre sin alma no 
vale nada y sin cuerpo vive». Esta es la ideología de la contra 
en Nicaragua, pero es a la vez una expresión nítida de la teolo¬ 
gía conservadora. Si se declara a Dios como el Dios de esta 
vida verdadera del alma, toda la afirmación de Dios como Dios 
de la vida determina una línea teológica contraria a la de la 
teología de liberación. Eso también se hace perceptible en la 
visión conservadora de la pobreza. Esta es vista ahora como 
una derivación de la condición humana, y por tanto, del hecho 
de la mortalidad y la consiguiente contigencia del hombre. Al 
ser mortal, el hombre es pobre, y su pobreza sale a la luz en 
las situaciones apremiantes de su vida (inseguridad, enferme¬ 
dad, muerte). Siendo pobres todos, no hay un grupo determi¬ 
nado de hombres, que sean pobres. No hay la posibilidad de 
enfrentar pobres con ricos, considerando la riqueza de unos 
como el origen de la pobreza de otros. Hasta la opción prefe- 
rencial por los pobres se puede ahora afirmar, sin cuestionar 
de ninguna manera ninguna estructura social. 

Esto determina ya una diferente relación con la economía. 
En cuanto ámbito de la producción y reproducción de la vida 
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humana, no tiene ninguna relevancia para la teología conserva¬ 
dora. Allí no habla Dios, porque el Dios de la vida verdadera 
del alma es perfectamente indiferente a cuestiones tales como la 
distribución de ingresos, el desempleo. Quiere desprendimiento 
interno en relación a tales hechos. 

Sin embargo, a partir de esta tesis básica sobre la economía, 
aparecen sobre todo dos posiciones explícitas: 

1. La posición, que declara la economía como un ámbito de 
la ética, aunque no de la teología. Se trata de una ética del alivio 
de situaciones de miseria. Especialmente la doctrina social clási¬ 
ca de la Iglesia católica (Rerum Novarum y Quadragesimo 
Anno) se inscriben en esta línea. El ordenamiento económico no 
es considerado como una cuestión de la fe, sino exclusivamente 
como aplicación de la fe, cuya verdad es constituida sin tomar en 
cuenta el problema económico. 

2. La posición, según la cual en lo económico Dios habla el 
lenguaje del poder. La economía es legítimamente un ámbito de 
lucha. Ganar en esta lucha, es signo de la bendición divina. Por 
gracia de Dios se alcanza el poder económico. 

En ambos casos, la producción y reproducción de la vida hu¬ 
mana es, para la fe, un ámbito neutral. 

La clave de la teología conservadora está en la percepción de 
la relación cuerpo-alma. El alma es una sustancia, que tiene un 
cuerpo, pero tenerlo o no, no es esencial para esta vida del alma. 
El cuerpo es más bien amenaza para la vida del alma, su cárcel. 
El alma quiere volar, pero el cuerpo no la deja. Aunque se hagan 
concesiones a la vida corporal, se trata de concesiones que se 
hacen a una debilidad humana. La libertad plena es por tanto la 
vida pura del alma sin ser limitada por el cuerpo. 

Eso determina ya la imaginación del cielo en la visión conser¬ 
vadora. No es Nueva Tierra, sino un cielo de almas puras con 
cuerpos que no tienen necesidades. En esta libertad plena, el 
alma ya no se tiene que preocupar de ninguna satisfacción de 
necesidades del cuerpo, porque el cuerpo ya no tiene necesida¬ 
des, por el hecho de que ya no tiene debilidades. 

En esta visión conservadora del cielo de almas puras, el cuer¬ 
po con necesidades solamente sigue existiendo en su imaginación 
del infierno. El cielo es una eternidad de almas con sus cuerpos 
sin necesidades, el infierno una eternidad de cuerpos con necesi¬ 
dades, cuyas necesidades quedan eternamente insatisfechas. Los 
tormentos eternos del infierno se originan en la insatisfacción 
del cuerpo, y la felicidad eterna del cielo en el hecho de que el 
cuerpo no pide satisfacciones. 
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Anticipación del cielo como más allá en el más acá del pre¬ 
sente significa, por tanto, anticipar una vida sin satisfacciones 
corporales. Se anticipa el cielo, por tanto, por la negativa a la 
vida corporal acá. El propio dualismo anti-corporal se transfor¬ 
ma en la anticipación del cielo. Eso tiene su lógica, porque la 
negativa a vivir concretamente en el presente es compensada por 
una vida eterna, que consiste en una eterna negación de vivir. 
En cambio, a aquellos, que se orientan por la satisfacción corpo¬ 
ral aquí, se les promete un infierno eterno de no-satisfacción allá. 

Una vida plena no se tiene ni en el cielo ni en el infierno. La 
teología conservadora no se atreve ni a pronunciar su posibili¬ 
dad, porque rompería la base de esta teología misma. Cabe sola¬ 
mente un solo goce corporal: el goce de los salvados derivado de 
la infelicidad de los condenados en el infierno. En vez del goce 
eterno de la vida, el goce de la destrucción eterna de la vida. 


Teoría del fetichismo 

En la teoría del fetichismo no partimos de Dios, para llegar a 
la economía, sino de la economía, para llegar a una determinada 
imaginación de Dios. 

Partimos de la coordinación de la división social del trabajo. 
Una división del trabajo, que no es social, la tenemos en el mo¬ 
delo de Robinson. Hay un trabajo total, que se distribuye hacia 
los varios bienes producidos cada uno por un proceso de trabajo. 
El proceso de trabajo consiste en la producción de un bien por 
medio del trabajo humano, que presupone medios de producción 
producidos por otros procesos de trabajo y la disposición sobre 
una canasta de consumo, que mantiene la vida del trabajador 
durante este proceso de trabajo mismo. 

La división del trabajo es social, cuando los varios procesos 
de trabajo son llevados a cabo por diferentes trabajadores, que 
se especializan en cada uno de ellos. Al suponer cada uno de 
estos procesos de trabajo, medios de producción y una canasta 
de consumo producidos por otros, resulta una dependencia mu¬ 
tua entre los trabajadores, que realizan los procesos de trabajo. 
Cada uno de los procesos de trabajo presupone un funcionamien¬ 
to de procesos de trabajo paralelos y complementarios. Cada uno 
de ellos depende de la existencia de los otros, para poder ser 
llevado a cabo. 

Para que este conjunto de procesos de trabajo complementa¬ 
rios pueda funcionar, hay además un supuesto adicional: cada 
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trabajador debe contar con una canasta de consumo suficiente, 
para poder satisfacer sus necesidades, siendo la subsistencia el 
mínimo de esta satisfacción. De eso se deriva lo que será la eco¬ 
nomía que sigue a la lógica de las mayorías: la división social del 
trabajo debe ser coordinada de una manera tal, que todos pue¬ 
den integrarse en algún proceso de trabajo y derivar de su traba¬ 
jo un ingreso digno, que permite satisfacer sus necesidades. 

La coordinación de una división social del trabajo es una ta¬ 
rea tanto más difícil, cuanto más compleja ha llegado a ser esta 
DST. En la sociedad tribal todavía es una tarea sumamente sim¬ 
ple. Pero el desarrollo más allá de esta sociedad lleva una com¬ 
plejidad tal, que el mercado aparece como un medio inevitable 
de coordinación. 

Las relaciones mercantiles coordinan la división social del tra¬ 
bajo reactivamente, por reacciones ex post. La relación oferta y 
demanda en los mercados, la eliminación de ciertos procesos de 
trabajo y la iniciación de otros, constituye un mecanismo de in¬ 
clusión/expulsión. Procesos de trabajo caducos son eliminados 
por la pauperización y expulsión de los productores respectivos 
de la división social del trabajo. A la construcción por un lado, 
corresponde la destrucción por el otro. La pérdida del trabajo 
por parte del asalariado, la pauperización y expulsión por parte 
del pequeño productor, son los pasos de la coordinación mercan¬ 
til de la división social del trabajo. De esta coordinación se deri¬ 
van catástrofes económico-sociales. 

Sin embargo, el comportamiento en el mercado es tal, que 
ciega la vista para estas consecuencias catastróficas. En el merca¬ 
do simplemente se vende caro y se compra barato. Eso es la 
orientación de cada uno. El hecho, de que a través del intercam¬ 
bio resultante se provocan tales catástrofes económico-sociales, 
queda desapercibido. La relación entre las cosas en el mercado 
—relación entre mercancías— sustituye a las relaciones sociales 
y humanas entre personas. Por tanto, las personas son arrastra¬ 
das por la lógica mercantil. 

Este es el fetichismo mercantil. El comportamiento en el 
mercado es tanto más eficaz —bajo el punto de vista de la lógica 
de las ganancias— cuanto menos toma en consideración los efec¬ 
tos destructores derivados de las operaciones en los mercados. 
La lógica mercantil de las ganancias obliga a olvidar estas conse¬ 
cuencias. Eso es posible por el hecho, de que las consecuencias 
catastróficas del mercado no se originan en la mala intención de 
los participantes del mercado, sino en efectos no-intencionales 
derivados de su acción intencional mercantil. Correspondiente- 
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mente al fetichismo del mercado, se promueve una mentalidad 
fetichista, con el apoyo de todo el aparato de los medios de co¬ 
municación. 

Efectivamente, ningún participante en el mercado puede por 
su cuenta evitar estas consecuencias destructoras, sean desem¬ 
pleo, pauperización, subdesarrollo, destrucción de la naturaleza. 
Actuando cada uno solitariamente en el mercado, ninguno tiene 
el poder para cambiar estos efectos. Cada uno cultiva por tanto 
su irresponsabilidad frente a lo que ocurre, nadie está dispuesto 
o es capaz de tomar su responsabilidad. Al percibir esta irrespon¬ 
sabilidad como libertad, la renuncia a la responsabilidad es trans¬ 
formada en máximo valor de la sociedad. Frente a estas conse¬ 
cuencias destructoras del mercado, podría ser eficaz solamente 
una acción en común, que es la única que se puede hacer respon¬ 
sable. Sin embargo siendo la libertad la acción solitaria en el 
automatismo del mercado, esta única posibilidad de una toma de 
responsabilidad por estas consecuencias es excluida. Libertad lle¬ 
ga a ser una palabra para la irresponsabilidad. Esta defensa de la 
irresponsabilidad es a la vez ataque constante en contra del único 
medio, que hace posible una acción en común frente a estas con¬ 
secuencias destructoras: la planificación económica. Libertad lle¬ 
ga a ser: eficacia destructora e irresponsable. 

Esta eficacia del mercado transforma su destructividad y su 
irresponsabilidad en crecimiento económico, con el resultado 
de que el crecimiento económico resulta ser la otra cara de la 
destructividad frente al hombre y frente a la naturaleza. A la 
destructividad por un lado, corresponde la pérdida del goce deri¬ 
vado del consumo siempre mayor por el otro. Consumiendo más, 
se goza menos. Y cuanto más se pierde el goce derivado del 
consumo de los bienes, más se goza la destructividad derivada 
de la eficacia productiva. El propio consumo se vuelve necrológi¬ 
co. Mirar la miseria ajena se transforma en el sustituto del goce 
perdido. El consumo alto, al cual ya no se encuentra sentido, se 
da sentido por la referencia a la miseria, que la producción de 
este consumo origina. El goce del dolor ajeno se transforma en 
el trasfondo emocional del consumo alto. 

Este comportamiento fetichista del mercado desemboca en 
una metafísica anticorporal y antinatural. La lógica mercantil 
pasa por encima de la vida humana y de la naturaleza. Actuando 
a partir del hombre y de la naturaleza, los destruye, producien¬ 
do. Como las exigencias de la salvación del hombre y de la natu¬ 
raleza necesariamente cuestionan esta lógica mercantil, la afir¬ 
mación de ésta lleva al desprecio más explícito de la vida humana 
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concreta y de la naturaleza. De la dualidad anticorporal de alma 
y cuerpo, se pasa a la dualidad anticorporal de mercado y natura¬ 
leza. 

Esta metafísica culmina en la religiosidad del mercado. Acep¬ 
tar el fetichismo irresponsable, aparece como el valor central de 
humildad. Defender la vida humana y la naturaleza frente al 
mercado y su lógica, es denunciado como orgullo, soberbia. 
Aceptar la irresponsabilidad frente a las consecuencias destructo- 
ras del mercado, es declarado el camino de la virtud del merca¬ 
do, y el cuestionamiento de esta irresponsabilidad como camino 
del pecado frente al mercado. El mercado llega a ser el sustrato, 
cuya hipóstasis es Dios. 

Del fetichismo surge, por tanto, a partir de la economía, toda 
la teología conservadora, que anteriormente hemos derivado, en 
una deducción contraria, partiendo de Dios y la vida verdadera 
del alma hacia la economía. 

En un sentido paralelo podemos hacer la derivación del Dios 
de la vida de la teología de liberación. Del cuestionamiento del 
fetichismo y de la toma de responsabilidad por las consecuencias 
destructoras del mercado se pasa entonces al Dios de la vida en 
sentido de la vida humana concreta. 

Hay una relación de complementariedad entre teología con¬ 
servadora y teología del fetichismo. La teología fetichista sostie¬ 
ne no ser teología, y la teología conservadora, de ser teología 
pura. Pero el mundo teológico de la sociedad burguesa compren¬ 
de las dos, que lo constituyen conjuntamente. Implícitamente, 
cada una de estas teologías contiene a la otra, ninguna existe por 
sí sola. 

La teología de la liberación, en cambio, forma un cuerpo teo¬ 
lógico, que comprende la teología de la economía en el propio 
cuerpo teológico. 

Ambas, sin embargo, resultan ser teologías políticas. 


El mesianismo corporal 

En el tiempo de Jesús el mesianismo judío persigue el resta¬ 
blecimiento nacional en el interior de la historia, sobre la base 
de elementos de liberación del pueblo (vivir hasta la vejez, liber¬ 
tad de la explotación, paz). Todo eso es sintetizado en la espe¬ 
ranza de un buen Rey —el Mesías— y una sociedad perfecta. 

La ruptura de Jesús mantiene el carácter corporal del mesia¬ 
nismo, pero lo radicaliza más allá de la historia hacia el fin es- 
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catológico de la Nueva Tierra (esta tierra sin la muerte), con 
vida eterna, abundancia, paz, en la cual viven todos los hombres 
(universalismo mesiánico). 

Con la esperanza escatológica Jesús rompe con la legitima¬ 
ción mágica tradicional de la autoridad y de la ley: autoridad y 
ley como lenguaje de Dios, como lugar principal donde habla 
Dios. Relativiza toda autoridad y ley en función de la vida huma¬ 
na corporal, porque la esperanza de la Nueva Tierra implica una 
situación real, que no conoce ni autoridad ni ley objetivas. A la 
luz de la esperanza mesiánica aparece un futuro de libertad ple¬ 
na, que está más allá de la necesidad de la autoridad y de la ley. 
Eso implica un conflicto radical con las autoridades existentes, 
que lleva a la crucifixión de Jesús. 

Jesús no se encarna como rey por el hecho, de que, a la luz 
del Reino de Dios, la autoridad no tiene ningún lugar preferido, 
sino debe su existencia al pecado y por tanto desaparecerá con el 
pecado. 

En esta tradición mesiánica la relación crucifixión-resurrec¬ 
ción se presenta de la manera siguiente: 

1. Jesús es crucificado por hombres, que se ajustan a la ley, 
que es ley dada por Dios, en el Sinaí. 

2. Jesús es sacrificado por fuerzas del mal, que acechan a la 
sombra de la ley: pecado y muerte. 

Al llevar la ley a la condena del Hijo de Dios, autor y presen¬ 
cia de la vida, la ley de Dios pierde toda su legitimidad intrínse¬ 
ca. Muerte y pecado pueden actuar a través de la ley, usándola 
y atravesándola. En la resurrección es destituida la ley por el 
amor al prójimo, raíz de la vida. Dios ya no habla como legisla¬ 
dor, sino habla ahora afirmando el amor al prójimo como ley de 
Dios, a la cual todas las leyes tienen que ajustarse. 

Ley y autoridad se transforman en servidores de la vida, cu¬ 
yas exigencias se derivan del amor al prójimo. 

Este mesianismo de Jesús es corporal, porque no hay vida 
sino según el cuerpo. No es directamente político. Recién, cuan¬ 
do se busca una praxis anticipatoria en la línea de esta perspecti¬ 
va escatológica, se llega a constituir una acción política. 

En sentido del lenguaje usual en el mensaje cristiano, se trata 
de un mesianismo a la vez espiritual, porque el cuerpo es cuerpo 
espiritual en cuanto vive una corporeidad plena. 

Que haya corporeidad plena, implica que todo goce sea cor¬ 
poral. Como tal, el goce se puede derivar de la transformación y 
destrucción de un objeto, y entonces es consumo. Pero también 
se puede derivar de la vida de los sentidos sin consumir, como 
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por ejemplo el caso del goce de la belleza, que es un goce corpo¬ 
ral de una belleza corporal, sin destruir el objeto y sin consumir¬ 
lo. Hasta el éxtasis místico es un goce corporal. Sin embargo, 
entre goce corporal derivado del consumo y goce corporal indi¬ 
recto hay una jerarquía, en la cual el consumo es base de todo lo 
otro, y por tanto su puente. 


El mesianismo espiritualizado 

Pretende ser «verdadero» mesianismo, como pretende ser 
«verdadera» justicia. La palabra «verdadero» elimina tanto al 
mesianismo, como a la justicia. El «verdadero» mesianismo es la 
negación, lo contrarío del mesianismo. 

El anti-corporal, partiendo del dualismo de cuerpo y alma. Lo 
anticorporal es llevado a la negación de la legitimidad de todas las 
exigencias corporales y por tanto de toda vida humana. Su satis¬ 
facción es vista como una concesión, muchas veces inevitable, 
frente a las debilidades del cuerpo. Al aplicar esta deslegitimiza- 
ción a todas las exigencias corporales, resulta la deslegitimización 
de todos los movimientos populares. Sus derechos son tratados 
como debilidades humanas, que hay que respetar para evitar su 
levantamiento en contra del sistema (reforma social antisubversi¬ 
va). Reformas, para que no haya reformas, concesiones, para 
que no venga el socialismo. 

De la negación del cuerpo sigue la afirmación del alma. De 
la negación del goce corporal sigue igualmente la afirmación del 
goce espiritual. Pero no hay imaginación posible del goce espiri¬ 
tual, y cuando se quiere imaginar una felicidad espiritual, se re¬ 
curre al goce corporal más abstracto: la música. Los ángeles en 
el cielo de las almas cantan. Se promete un goce del alma infini¬ 
tamente mayor que el goce corporal, más allá de todo imagina¬ 
ble. Pero al no poder ni describir ni imaginarlo, se trata de una 
promesa vacía. Un goce, que ni se puede imaginar, no existe. 

Sin embargo, la teología conservadora recupera el goce, y 
tiene que hacerlo. Al negar el goce corporal, pasa a afirmar el 
goce derivado de esta negación. Al no gozar la vida del cuerpo, 
goza su muerte. Al no gozar la felicidad corporal, goza el sufrí- « 
miento corporal. Al negar la Buena Nueva de la resurrección y 
de la vida, afirma la Buena Nueva de la crucifixión y de la muer¬ 
te. Al negar la felicidad derivada de la construcción de la vida, 
encuentra su felicidad en su destrucción. Al crear el dualismo de 
cuerpo y alma, el alma busca su vida en la muerte del cuerpo. 
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La espiritualización del mesianismo no sale del ámbito corpo¬ 
ral, sino lo invierte, para crear un mesianismo anticorporal, que 
vive corporalmente la muerte y el sufrimiento del cuerpo. 

La felicidad espiritualizada no es más que una derivación de 
la felicidad de la destrucción del cuerpo. El mesianismo espiri¬ 
tualizado es tan corporal como el mesianismo corporal o espiri¬ 
tual. Pero es su inversión. Donde el mesianismo corporal deriva 
la felicidad de la afirmación del cuerpo, el mesianismo espiritual 
deriva su felicidad del sufrimiento del cuerpo. 

En su forma extrema por tanto, se imagina la entrada al rei¬ 
no de los cielos como un palco en una cámara de torturas eterna, 
donde la felicidad eterna de los salvados se deriva de la infelici¬ 
dad eterna de los condenados. Así lo expresa el miembro desta¬ 
cado del Opus Dei en Chile, Ibánez Langlois: «cómo no llorar 
de pura risa con el Hades». Siendo el Hades el infierno, eso 
significa: cómo no llorar de pura risa sobre el llanto de los conde¬ 
nados del infierno. Algo parecido ya dice Tertuliano «¡Qué ciu¬ 
dad, la nueva Jerusalén! ¡Qué gran espectáculo, el de aquel día! 
¿Qué visión despertará mi asombro, mejor dicho, mi risa, mi 
alegría, y mi exultación? He aquí que veo a lo lejos a todos estos 
reyes, a esos grandes reyes, que (decían) habían ido al cielo con 
Júpiter, junto con los que ensalzaron su linaje, gimiendo en las 
profundidades del abismo. ¡Y a los magistrados que persiguieron 
el nombre de Jesús derritiéndose entre llamas más voraces que 
las que ellos encendieron rabiosamente contra los cristianos!... 
¿Qué pretor, cónsul, cuestor o sacerdote os brindará jamás una 
visión y una exultación como éstas? Y sin embargo, todo esto 
podemos en cierto modo representárnoslo por medio de la fe en 
la imaginación del espíritu ... Creo en cosas que producen más 
gozo que el circo, el teatro, el anfiteatro o cualquier espectáculo» 
(citado según Frank y Fitzie Manuel, El pensamiento utópico en 
el mundo occidental , Taurus, Madrid 1981, tomo I, pp. 81-82). 
Así la anticipación del cielo en la tierra desemboca en una cáma¬ 
ra de tortura de la Seguridad Nacional. 

Teológicamente se reflexiona este goce de lo anticorporal en 
términos de la teología de la cruz, de la mística de la cruz y del 
dolor, en el lenguaje del dolor salvífico o de la cruz salvífica. El 
lugar de la revelación del amor llega a ser el dolor y el sufrimiento. 

Eso llega a una determinada forma de interpretar la crucifi¬ 
xión de Jesús y su relación con la resurrección. De nuevo lo 
podemos interpretar en dos planos: 

1. Jesús es crucificado por hombres, que rechazan la obe¬ 
diencia al Padre, y que en su rebelión matan al Hijo de Dios, 
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mandado por el Padre. Se trata de una incitación satánica, del 
tipo luciférico. En el Hijo rechazan al Padre, en nombre de un 
mesianismo terrenal. 

Aparece p.t. el mesianismo corporal de Jesús como su crucifb 
cador y se imputa a Jesús un mesianismo distinto del suyo, el 
mesianismo espiritualizado. 

2. En el plano esencial, Jesús es sacrificado por su Padre. 
El Padre lo hace sufrir hasta la muerte, y en esta muerte del 
inocente, revela su infinito amor, que lo extiende a todos los 
hombres. En esta muerte se efectúa la redención, porque Jesús 
la acepta en obediencia. La aceptación de su sufrimiento hasta la 
muerte, que el Padre en el fuego del Espíritu Santo lleva a cabo, 
es el encuentro de Jesús con el amor del Padre. El mensaje es: 
el amor llega a su cúspide en el sufrimiento hasta la muerte, y es 
compartido en la aceptación obediente del sufrimiento mandado 
por el Padre. 

La resurrección deja de ser parte de la redención, la reden¬ 
ción está cumplida en el momento de la muerte. En la resurrec¬ 
ción solamente se manifiesta la redención ya lograda antes, ella 
es premio ganado por la redención. Es demostración de que la 
redención ha sido eficaz. 

Jesús resulta ser un Edipo, que al aceptar ser matado por su 
Padre, llega a todo aquel, a lo que Edipo llega por el asesinato 
del Padre. No se supera la situación edipal, sino se la estremece 
hasta la identificación de Padre e Hijo en la muerte, que resulta 
ser la vida verdadera. A un Padre absolutamente arbitrario co¬ 
rresponde un Hijo absolutamente obediente, y de su coincidencia 
en la muerte resulta la redención. 

La visión es inauditamente agresiva. Los hombres al pecar 
son desobedientes frente al Padre, y lo ofenden. Todo pecado 
de toda la humanidad está complicado en esta ofensa, resultado 
de la rebelión en nombre de la vida corporal. El Padre sufre esta 
ofensa. Entonces, Padre y humanidad rebelde se encuentran en 
un lugar y un momento determinados: el momento del calvario. 
Toda la desobediencia humana lleva al máximo crimen de la hu¬ 
manidad: la crucifixión del Hijo, en términos de la acción humana. 
Pero este máximo crimen es a la vez la fuente de redención, por¬ 
que, desde su lado divino, Dios Padre hace sufrir ahora a su Hijo 
inocente hasta la muerte. Dios Padre lo sacrifica, en el mismo 
acto, en el cual la humanidad lo asesina. El asesinato de la crucifi¬ 
xión es redimido por el sacrificio que hace el Padre de su Hijo en 
la cruz. La crucifixión es a la vez crimen y salvación, el sufrimiento 
es redimido por el amor, y ofrecido a toda la humanidad. 
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Los hombres que —por todos sus pecados en toda la histo¬ 
ria — crucificaron a Jesús, se pueden salvar ahora en la acepta¬ 
ción obediente de este sufrimiento redimido, revelación del 
amor. Los que no aceptan esta obediencia para con el Padre en 
la aceptación del sufrimiento, siguen crucificando a Jesús y ofen¬ 
diendo al Padre, sin redención. Cometen el pecado en contra del 
Espíritu Santo, que no tiene perdón. Los salvados unidos en la 
Iglesia se enfrentan con los condenados, traidores de la sangre 
de Jesús. Frente a ellos se pasa a la crucifixión de los crucificado- 
res. La sangre de estos crucificadores crucificados no es salvífica 
para ellos, sino para los que los matan. Para ellos es sangre re¬ 
dentora. Esta es la teología de las cruzadas, del antisemitismo 
cristiano, de la persecución de los herejes y de la caza de brujas, 
de la conquista de América y, después, de la colonización del 
mundo. Pero es también la teología complementaria a la teología 
fetichista del actual gobierno de EE.UU. en su polarización del 
mundo entre un reino del mal y un reino del bien. 

En la visión conservadora, el amor es el goce de la muerte - 
(muerte propia y muerte ajena). 

Donde se niega el goce de la vida, se goza la muerte. Dios se 
convierte en un Dios sacrificador, que ya no tiene expresiones 
fuera del sacrificio. Se convierte así en un Dios nihilista, que al 
fin devora a sus hijos. 

También el mensaje cristiano y toda tradición cristiana reco¬ 
noce en Dios una cara expresada por el Dios sacrificador. Sin 
embargo, es la otra cara del Dios de la vida, y es su cara subordi¬ 
nada. Dios es Dios de la vida, que se presenta en ciertas circuns¬ 
tancias como un Dios sacrificador. Sin embargo, el cristianismo 
conservador no reconoce en Dios sino este Dios horrendo, sin 
siquiera recordar el Dios de la vida, de cuyo conocimiento todo 
cristianismo ha arrancado. Al perderlo de vista, la mística del 
dolor y de la muerte llevan a un Dios, que no conoce sino el 
sacrificio. Por consiguiente, Dios llega a ser otra expresión para 
la muerte. 


La teología de la liberación y el fetichismo 

Hace falta tener presente la íntima complementariedad de la 
teología conservadora con el fetichismo teológico, para poder 
evaluarla. La teología conservadora, al ser anti-corporal, aísla 
los sujetos humanos uno del otro. Su lema es: Salva tu alma. La 
salva al no dejarse guiar por las exigencias corporales (instintos 
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del cuerpo) ni propias ni ajenas. «Solo, con Dios, en contra de 
los pecados», siendo el origen de todos los pecados las exigencias 
del cuerpo. La comunidad de la Iglesia es una unión de hombres 
«solos, con Dios, en contra del pecado», que se refuerzan mutua¬ 
mente a seguir tales individuos solitarios. Cada uno necesita 
fuerza, para seguir esta lucha solitaria, y la recibe de Dios y de 
los otros solitarios. 

Sin embargo, este «sólo, con Dios, en contra de los pecado¬ 
res», se transforma en un «sólo, con Dios en contra de los otros» 
a partir del mismo hecho, de que el pecado es considerado como 
aceptación del ámbito corporal. Lo corporal, su atracción y su 
seducción, está en los otros, en la naturaleza y en uno mismo. El 
rechazo a la legitimidad de lo corporal lleva a una situación, en 
la cual el sujeto se siente constantemente atacado por los otros y 
en contra de sí mismo, y al final en contra de la naturaleza ente¬ 
ra. Todo lo corporal es enemigo, porque ejerce la atracción cor¬ 
poral y la exigencia del cuerpo y de la satisfacción de sus necesi¬ 
dades sobre el sujeto, que lucha en contra de los pecados. Al 
luchar, solo, con Dios, en contra de los pecados, lucha por tanto, 
solo, con Dios, en contra de los otros y en contra de sí mismo. 
Se «espiritualiza», pero, en vez de encontrar el espíritu, encuen¬ 
tra solamente la violencia anticorporal. Entra en el círculo vicio¬ 
so del dolor. No encuentra otro remedio, sino declara el dolor 
salvífico, por el hecho de haber negado la vida en nombre de la 
negativa al pecado. 

La obediencia al Padre-Dios llega a ser ahora, aceptar tal 
soledad, en contra de los otros, y constituir la sociedad corres¬ 
pondientemente. Por tanto, en el interior de esta mística del do¬ 
lor puede formarse la sociedad burguesa y la propiedad privada 
completamente absolutizada en forma de la proclamación del de¬ 
recho natural de la propiedad privada. Si la verdadera vida es el 
sufrimiento, la verdadera propiedad es la propiedad privada bur¬ 
guesa. De la lucha del hombre solo, con Dios, en contra de los 
otros, resulta la lucha del individuo solo, con su capital, en con¬ 
tra de los otros. El derecho de propiedad ya no es más que el 
derecho y deber del hombre, de ser un individuo solo, con su 
capital, en contra de los otros. Se trata de una secularización, 
que puede ser revertida en cada momento, y que constituye el 
fetichismo del capital con su secuencia teológica. 

Estos individuos solitarios, que luchan cada uno solo, con su 
capital en contra de los otros, forman una sociedad que es per¬ 
fectamente paradojal. Ocupando el Estado, tienen que ejercer el 
poder, para asegurarse poder seguir como individuos solitarios. 
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Son solitarios, que viven sus robinsonadas en comunidad, porque 
solamente el poder de la sociedad puede asegurar, que cada uno 
pueda seguir solo, con su capital, en contra de los otros. Cada 
uno se encuentra solamente con adversarios, en contra de los 
cuales lucha. Sin embargo, en conjunto fundan la sociedad, para 
asegurar esta su lucha. Fundan por tanto, la sociedad como so¬ 
ciedad del mercado. Sin embargo, conocen algunos adversarios, 
que son enemigos absolutos: aquellos que no aceptan una socie¬ 
dad constituida sobre la soledad del individuo en su lucha solo, 
con su capital, en contra de los otros. Frente a tales «socialistas», 
la sociedad burguesa desarrolla su metafísica del enemigo absolu¬ 
to. Básicamente, la sociedad burguesa no conoce justicia. Cono¬ 
ce exclusivamente el derecho del hombre de luchar solo, con su 
capital, en contra de los otros. Todas las reformas sociales, a las 
cuales la sociedad burguesa es obligada, siguen siendo considera¬ 
das como elementos enemigos de la sociedad, que amenazan la 
libertad del hombre solitario. 

La acumulación del capital resultante es realizada en contra 
de los otros, y jamás puede ser transformada en la seguridad de 
vida de todos. La misma búsqueda de una seguridad tal, ya rom¬ 
pería con el elemento constituyente de la sociedad burguesa. 
Destruir las seguridades, crear el miedo existencial, amenazar la 
vida de cada uno de los participantes, eso es el motor dinámico 
de una creación de riquezas, que jamás se gozan. Son riquezas, 
que se tienen en contra de los otros, que no las tienen, y a las 
cuales ni goza aquel que las tiene. Los unos no pueden dormir, 
porque tienen hambre, y los otros no pueden, porque tienen mie¬ 
do de aquellos que tienen hambre. La agresividad se generaliza, 
y la mística del dolor interpreta los hechos. 

La respuesta no puede ser sino una sociedad, que someta 
todas las relaciones humanas a la seguridad de la vida de todos. 
En vez del «solo, con Dios, en contra de los pecados» y el «solo, 
con mi capital, en contra de los otros» tiene que haber una afir¬ 
mación del «en común, con Dios, en contra de los pecados» y un 
«en común, con los medios de producción, en contra de las inse¬ 
guridades de la vida». En contra del mito burgués del hombre 
solitario, se puede solamente reivindicar la realidad de la comu¬ 
nidad de los hombres, que se hagan mutuamente responsables 
por sus seguridades de la vida. Pero el instrumento de acción, 
capaz de someter el mercado a las exigencias de la vida concreta 
de todos, no puede ser sino una planificación global tal, que el 
mercado pierda este su carácter de ser lugar de decisión sobre 
muerte y vida del hombre. Por la planificación, tiene que ser 


274 



sometido a las exigencias de la vida humana, para ocupar un 
lugar subordinado. 

Este hecho explica, por qué la teología de la liberación, al 
pronunciar el Dios de la vida, entra en oposición al mercado y se 
acerca a proyectos económico-sociales, como son presentados y 
realizados por movimientos socialistas actuales. 
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Defendemos la vida 


Situación Socio-Religiosa de Nicaragua 
y Teología de la Liberación 

Frangois Houtart 


Los estudios sobre la realidad popular religiosa de Nicaragua 
no han sido muy numerosos. Sin embargo existe un material bas¬ 
tante amplio, todavía no muy sistematizado. Existen los libros 
conocidos de Milagros Palma, que ofrecen un material muy rico 
de tipo antropológico 1 2 . Existen también los escritos del Dr. Avi¬ 
la Bolaños, sobre la religión y en particular las prácticas medici¬ 
nas de ios indígenas precolombinos en Nicaragua 1 . Estos libros 
son fuentes muy interesantes y que todos los que se preocupan 
de la situación religiosa de Nicaragua tendrían que haber leído. 

Del punto de vista histórico, existen algunos artículos, docu¬ 
mentos, novelas, etc., que se puedan encontrar en el Instituto 
Histórico que ha hecho un excelente trabajo de recopilación. Sin 
embargo, se necesitaría todavía un trabajo importante de lectura 
de esta documentación para poder retrasar, no solamente la his¬ 
toria institucional de la Iglesia, lo que fue ya hecho de manera 
más sistemática 3 , sino la historia de las ideas religiosas, de las 
creencias populares, de las representaciones religiosas del pue¬ 
blo. 

Sobre la situación actual, hay también un material precioso 
en varios centros que han trabajado en este sector. Pensamos, 
fuera del Centro Valdivieso, en las Escuelas Radiofónicas, en 


1. Milagros Palma, Por los senderos míticos de Nicaragua, Nueva Nicara¬ 
gua, Managua, 1984. 

2. Dr. Avila Bolaños, La medicina precolombina de Nicaragua, Estelí, 
1974. 

3. Enrique Dussel et alii. Historia General de la Iglesia en América Latina, 
Sígueme, Salamanca, 1985. 
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CEPAD, etc. Del punto de vista más sistemático, hubo varios 
estudios que también pueden ofrecer una base muy interesante. 

Estos estudios se encuentran en particular en el CIERA, en 
algunos trabajos del INIES y también del Instituto Histórico. Al 
final debemos señalar una investigación hecha por la Universidad 
de Nimega en Holanda y los trabajos que Geneviéve Lemercinier 
y yo mismo hemos hecho en la UCA, sobre Religión y Política, 
sobre las Representaciones de la Salud en medios populares, en 
colaboración con el Ministerio de Salud y sobre Representacio¬ 
nes Socio-Culturales, en colaboración con el Ministerio de Cultu¬ 
ra 4 . 

En este trabajo queremos solamente aprovechar algunos de 
estos documentos y estudios para proponer hipótesis de trabajo. 
Todavía no se puede hacer mucho más, pero, sin embargo, algu¬ 
nas pistas de reflexión pueden ser ofrecidas, que también consti¬ 
tuyen una base de trabajo, consideraciones teológicas. 

Es verdad que un trabajo sistemático de teología de la libera¬ 
ción no se ha producido en Nicaragua. El sentido teológico fue 
más el fruto de una praxis pastoral y de un discurso de la base. 
Es por eso que es tan importante recoger y sistematizar este dis¬ 
curso, tanto en las comunidades católicas como protestantes. Sin 
embargo, como el enfoque de la teología de la liberación es refle¬ 
xionar sobre el sentido de Dios a partir de la realidad socialmen¬ 
te vivida, es esencial profundizar lo que fue la historia social, 
cultural y religiosa de Nicaragua. 


I. Hipótesis de interpretación de la situación religiosa 

DE LA REVOLUCIÓN SANDINISTA 

Si queremos sistematizar la documentación existente sobre la 
situación religiosa antes del triunfo, es necesario establecer algu¬ 
nas líneas de orientación. Evidentemente en un trabajo más sis¬ 
temático, sería necesario precisar estas hipótesis y enriquecerlas 
con el material concerniente a la religión precolombina. 

Como cuadro general podemos decir que hemos conocido en 
la historia del catolicismo de Nicaragua una doble estructura reli- 


4. Francois Houtart - Geneviéve Lemercinier, Religión y Política en 
Nicaragua , manuscrito, 1983; Francois Houtart - Geneviéve Lemercinier, 
Creencias y prácticas sobre la salud en los grupos populares rurales y urbanos 
nicaragüenses , Centre de Recherches Socio-Religieuses, Louvain-la-Neuve, 1986. 
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giosa, con una cierta vinculación entre los dos polos. Por una 
parte había una Iglesia institucional y por otra parte una produc¬ 
ción religiosa popular. La Iglesia institucional, mejor conocida 
por la documentación existente y por el acento puesto en la his¬ 
toria de la Iglesia sobre las relaciones entre Iglesia y Estado, 
estaba bastante vinculada con la estructura de las clases sociales 
existentes y en particular con ciertos sectores de las clases domi¬ 
nantes y de las clases medias. Se conoce la connivencia entre la 
jerarquía y el Partido Conservador, por correspondencia de inte¬ 
reses institucionales por una parte y políticos por otra. De hecho, 
tanto la formación como la cultura general de la Iglesia como 
aparato eclesiástico la situaba dentro del ambiente urbano o de 
los notables rurales, viviendo generalmente en las pequeñas ciu¬ 
dades. La vinculación directa con el pueblo campesino era de 
tipo cultural, más que social. 

Precisamente de este lado podemos decir que la Iglesia repre¬ 
sentaba la mediación institucional de la vida religiosa popular, 
por tanto que esta religión necesitaba un aparato institucional. 
Así, los grandes actos de la vida individual, como el bautismo o 
los funerales, o de la vida social, como las fiestas patronales, 
tenían que pasar por su legitimación religiosa, por el canal de la 
institución. Hasta la llegada de Iglesias protestantes o de sectas, 
la Iglesia católica tenía un monopolio completo en este aspecto. 

El otro polo era precisamente la religión popular, en cuanto 
que autoproducción de creencias, valores y actos religiosos. Las 
expresiones culturales religiosas del pueblo están siempre muy 
ligadas con su situación social, económica, cultural. Si tomamos 
el ejemplo de las poblaciones precolombinas, vemos que la cos¬ 
mología de los Asteques o de los Mayas integraba el conjunto de 
la explicación del mundo, del tipo de relación a la naturaleza, de 
las relaciones sociales, de las acciones necesarias para la sobrevi¬ 
vencia de los actos rituales para asegurar las lluvias, la cosecha o 
para conservar o recuperar la salud. Después de la colonización 
española, la cultura popular mestizada, adoptó las formas princi¬ 
pales de la religión nueva como medios de expresión, sin elimi¬ 
nar totalmente lo antiguo. Sin embargo, los símbolos católicos 
tomaron una posición central y dominante sobre los demás, que 
fueron o marginalizados (las antiguas divinidades como habitan¬ 
tes de los volcanes), o reinterpretados (muchos santos tomando 
el lugar de dioses), o han pasado a la clandestinidad (prácticas 
mágicas, leyendas, prácticas curanderas). 

Así la vinculación dialéctica entre los dos elementos, la Igle¬ 
sia institucional y la religión popular se desarrolló durante toda 
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la historia de Nicaragua, de manera bastante igual en todo el 
país, con algunas diferencias regionales, ligadas al origen étnico 
de ciertos grupos o al tipo de desarrollo económico y político, 
que explica por ejemplo la diferencia entre la región de León y 
la de Granada. 

Es esta vinculación, particularmente sólida en Nicaragua, que 
forma una de las diferencias principales con la situación religiosa 
cubana, donde la Iglesia, después de una larga colonización espa¬ 
ñola, era una superestructura poco ligada con la religión popular 
y teniendo su fuerza en la sociedad, esencialmente de su vincula¬ 
ción con el poder político. Además, debemos señalar para la 
situación de Cuba, la herencia mucho más profunda de las for¬ 
mas esclavistas de organización de la economía y también la pre¬ 
sencia de una población africana importante. Evidentemente, lo 
que estamos haciendo aquí vale para la región del Pacífico de 
Nicaragua. No hacemos alusión, por el momento a la costa 
Atlántica y a la especificidad de la situación religiosa, también 
muy compleja, de los varios grupos de esta región. 

En estas circunstancias la religión en Nicaragua cumplía un 
papel crucial en la reproducción social y cultural del conjunto del 
pueblo y de todas las clases sociales. La religión tenía un papel de 
protección individual, en particular en el dominio de la salud y 
eso era verdad para el conjunto del pueblo. Sin embargo, esta 
protección individual estaba íntimamente ligada con la protección 
social, especialmente alrededor de la dialéctica santos-promesas, 
en otras palabras protección individual-protección del grupo. 

La promesa siempre hecha por individuos, era el resultado 
de una protección individual obtenida para la salud, la cosecha, 
u otros bienes. Sin embargo, la promesa en las sociedades tradi¬ 
cionales, es decir, antes del gran movimiento de urbanización, 
siempre tenía que cumplirse dentro de la comunidad, es decir, 
dentro de un acto social. La promesa se cumplía durante las fies¬ 
tas locales, en particular la fiesta del santo local. De esta manera 
el cumplimiento de la promesa era también un acto social, que 
tenía como función integrar al individuo en la sociedad. 

Si andamos un poco más lejos, constatamos también que la 
función de la fiesta anual era reforzar el sentido de identidad de 
grupo. El santo manifestaba la identidad del grupo social y tam¬ 
bién marcaba la diferencia con los otros grupos, es decir, los 
otros pueblos. El santo era también el símbolo de identificación 
y su poder en el orden espiritual y material era generalmente 
considerado como más alto que los otros, particularmente los 
santos de pueblos vecinos. 
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Así, los diferentes aspectos de la religión tenían un papel de¬ 
reproducción social central: integración del individuo al grupo, 
identidad del grupo, pero también reproducción de las diferen¬ 
cias sociales. Eran generalmente los notables quienes organiza¬ 
ban las fiestas, porque tenían más medios que los demás, estable¬ 
ciendo así en el orden simbólico —religioso — , su posición social 
y económica. Al mismo tiempo los ricos, que en las creencias 
populares tenían sus riquezas como resultado de un pacto con el 
diablo, distribuyen una parte de sus bienes a la comunidad, cum¬ 
pliendo así un acto de reparación. Cumplir con la fiesta del santo 
era finalmente para el grupo en su conjunto, una manera de ase¬ 
gurarse la protección contra los males colectivos, que podrían 
significar la destrucción del grupo mismo. 

En el plan de las representaciones culturales, podemos decir 
que hubo en el catolicismo tradicional popular un doble eje. Un 
eje central vertical que es el Dios arriba y el hombre abajo. El 
otro eje, que podemos llamar horizontal, es el eje de los santos 
y de los demonios, o el eje del Bien y del Mal. Evidentemente 
eso tendría que ser más explicado para dar los varios detalles. 
Sin embargo, son dos ejes que encontramos hoy todavía en la 
religión campesina, donde no hubo un trabajo de las Comunida¬ 
des Eclesiales de Base. 

Una tal representación del universo significa una concepción 
del ser humano como pasivo, poniendo toda la actividad dinámi¬ 
ca en el eje Dios. El hombre podría solamente obedecer y some¬ 
terse a una voluntad superior. 

Por otra parte, la conciencia popular se reflejaba en esta re¬ 
presentación del universo, como la conciencia de una dimensión 
de espacio (arriba/abajo), pero no de una dimensión de tiempo 
o de historia. Eso es muy importante para entender la mentali¬ 
dad campesina y también para comprender el cambio fundamen¬ 
tal introducido por la pastoral nueva de las Comunidades de 
Base, donde la presencia de Dios en la historia es central. 

Esta visión tradicional campesina tiene también como conse¬ 
cuencia lógica, una ética dicotómica, que se expresa en la oposi¬ 
ción entre santos y demonios, como actores exteriores a la vida 
del hombre. 

Los santos actuaban como intermediarios o abogados de 
Dios. Solamente Dios tenía el poder. Los demonios eran los opo¬ 
sitores a Dios y el origen de todo el mal. Evidentemente, hablan¬ 
do en un lenguaje antropológico-sociológico, no queremos olvi¬ 
dar que este tipo de representación cultural ha podido ser un 
canal de expresión de una fe auténtica. Cada grupo humano ex- 
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presa su relación con Dios con sus propias palabras y en su pro¬ 
pia cultura. Significa que los grupos humanos son condicionados 
en sus expresiones culturales y también religiosas, por su situa¬ 
ción concreta en el universo. Eso vale para las relaciones a la 
naturaleza, como para las relaciones sociales que con el desarro¬ 
llo de sociedades de clases, toma más importancia en la construc¬ 
ción cultural. 

En la sociedad que llamamos tradicional (aun si la palabra es 
inadecuada), la reproducción de las creencias y las expresiones 
religiosas se hacían vía los canales sociales y culturales existentes. 
Es por la familia, la comarca, el pueblo, las fiestas anuales, etc., 
como la socialización de los niños se realizaba, sin grandes pro¬ 
blemas. Es así como se puede entender que la flojeza institucio¬ 
nal de la Iglesia, por la falta de sacerdotes, en particular en las 
zonas rurales, no había tenido un impacto tan dramático sobre la 
reproducción religiosa. Sin embargo, es cuando la economía del 
país empezó a cambiar, con la introducción de nuevas produccio¬ 
nes, de medios de transportes, de medios de comunicación, de un 
proceso de urbanización rápido, cuando precisamente estos cana¬ 
les culturales empezaron a cambiar también. La movilidad de la 
población, con la introducción de nuevos valores, el desarrollo 
progresivo de la educación para una parte de la población, repre¬ 
sentaba una cierta ruptura en la comunicación cultural tradicional. 

Antes, el papel institucional de la Iglesia era bastante reduci¬ 
do, por una parte a los grandes actos de la vida individual y por 
otra parte a algunos actos colectivos, como la fiesta del santo. A 
este propósito, podemos recordar que el santo tenía que ser 
guardado durante el año en el templo bajo la autoridad del clero, 
pero que una vez que él estaba en la calle, el día de la fiesta, el 
santo no pertenecía ya a la institución eclesiástica, sino al pueblo. 
La institución, sin embargo, era necesaria para conservar y guar¬ 
dar el santo, elemento fundamental para la reproducción social y 
religiosa del pueblo. Así, la institución aseguraba la legitimidad 
última, tanto a los grupos sociales como a los individuos. Ella 
tenía el monopolio de los bienes de la salvación y por eso era 
considerada como indispensable, aun si el pueblo criticaba a ve¬ 
ces duramente, a los agentes eclesiásticos, sacerdotes u obispos. 

La presencia de Dios está realizada por el Espíritu, viviendo 
entre los seres humanos en continuación de la encarnación de 
Jesús Cristo. 

En una encuesta hecha por la Universidad de Nimega sobre 
los delegados de la palabra en Jalapa, se nota una estructura 
muy clara del pensamiento y de las representaciones de los cam- 
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pesinos después del trabajo hecho vía las Comunidades de Base. 
Jesús es Dios presente en la historia. El ha vivido entre los po¬ 
bres y se identificó con ellos. El eligió sus apóstoles dentro de la 
gente simple de su sociedad. El murió porque actuaba en favor 
de la justicia y de los pobres. El Espíritu es la presencia de Jesús 
dentro de los hombres de este tiempo. El ayuda a desarrollar la 
conciencia de la dignidad de todos los seres humanos, lo que no 
permite considerarlos como animales. Significa también la nece¬ 
sidad de una real justicia en la sociedad. 

El desarrollo de una visión ética no es la sola dimensión de 
esta visión religiosa. La centralidad de Jesús Cristo en la historia 
de la salvación es un hecho importante. Se debe recordar que en 
la visión tradicional, Cristo no tenía un lugar particular, sino en 
algunos lugares como un santo entre otros o identificado a Dios 
(Papa-Chú). La eucaristía toma también otro sentido. Antes, de¬ 
cían los campesinos, la misa era en una lengua incomprensible y 
era solamente una cosa del sacerdote. Ahora es un acto partici¬ 
pado y entendido, que significa la expresión de lo que se vive en 
la vida cotidiana. 

La construcción de una nueva dimensión ética ha tenido tam¬ 
bién como resultado la desaparición del eje santos-demonios. Por 
una parte los santos no aparecen ya como los protectores univer¬ 
sales. Es típico que la devoción a los santos generalmente ha 
cambiado de sentido, si no desaparecido hasta un cierto punto. 
El sentido de la fiesta del santo como fundamental en la expre¬ 
sión religiosa ya no se encuentra. Los demonios son símbolos del 
mal, un mal que también es una construcción humana y no un 
mito exterior. A veces, la lectura bíblica demasiado literal, pro¬ 
voca la personificación del mal, no en demonios, sino en perso¬ 
najes políticos contemporáneos. 

Como conclusión podemos decir que la dimensión del espacio 
que era la principal en la visión anterior está reemplazada por una 
dimensión histórica y en particular una visión de la historia donde 
el hombre es actor, no un hombre desvinculado de Dios, sino un 
hombre en relación con un Dios que quiere que el hombre sea 
actor de la historia. Es así también que del punto de vista de la 
ética social, no fue difícil dentro de estos actores nuevos, encontrar 
una coincidencia con el proyecto revolucionario Sandinista. 

II. Hipótesis sobre la religión después del triunfo 

La revolución ha significado en Nicaragua la introducción de 
nuevas prácticas en todos los aspectos: político, económico, 
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social, cultural. Eso significa también un cambio de las represen¬ 
taciones de la gente, es decir, de todo el aspecto de idealizacio¬ 
nes, también en el campo religioso. Algunos ejemplos serán úti¬ 
les para entender lo que significa eso en concreto. Así, la Refor¬ 
ma Agraria tiene un impacto importante en la sociedad rural, no 
solamente desde el punto de vista económico, sino también so¬ 
cial e ideológico. Hemos visto en algunas cooperativas que la 
forma cooperativa de producir ha disminuido la migración de la 
mano de obra masculina. Eso tiene inmediatamente consecuen¬ 
cias sobre la estructura de la familia. Por ejemplo, significa me¬ 
nos autonomía de la mujer; más estabilidad del hombre; más 
estabilidad de la familia; pero también más conflictos de adapta¬ 
ción a esta nueva situación. 

La misma Reforma Agraria provoca efectos sociales, a veces 
no previstos. Por ejemplo crea nuevas entidades sociales de refe¬ 
rencia no de tipo geográfico, como la comarca o el pueblo, sino 
económico-social: la cooperativa como grupo. Sin embargo, esta 
nueva entidad social no tiene los mismos mecanismos de produc¬ 
ción social que antiguamente el pueblo o la comarca. Desde el 
punto de vista religioso, hemos podido constatar que la religión 
no tiene el mismo papel, porque hay nuevas bases de reproduc¬ 
ción que son económicas, políticas e ideológicas, pero no religio¬ 
sas. El nuevo sentido colectivo en las unidades cooperativistas 
de producción es, por ejemplo, el objetivo de mejorar la existen¬ 
cia concreta, individual y social, eso da un real sentido a la vida, 
sin que sea directamente religioso. 

En algunos casos hemos podido verificar que la referencia 
religiosa siendo una base potencial de conflictos entre personas 
de varias pertenencias religiosas, católicos, evangélicos, miem¬ 
bros de sectas, es descartada de la conciencia común. No signifi¬ 
ca, sin embargo, una pérdida individual de la religión, sino que 
esta última no juega el mismo papel de reproducción social, 
como en el caso de las entidades tradicionales. Es verdad que en 
el proceso, algunos jóvenes, que han crecido después del proceso 
revolucionario, se declaran fácilmente sin religión, como lo he¬ 
mos podido verificar en varias encuestas. 

Así podemos decir que las creencias y prácticas religiosas 
antiguas conocen un proceso de erosión, lo que significa que se 
reproducen menos fácilmente, porque el lugar de la construcción 
social ha sido cambiado. Ahora, es el actor social humano que 
es más y más consciente quien construye la sociedad y necesita 
menos un recurso a una protección sobrenatural para la construc¬ 
ción y la reproducción social. 
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Por otra parte, la necesidad de una nueva ética aparece tam¬ 
bién. Se trata, por ejemplo, de una ética familiar nueva, como lo 
hemos visto antes. Pero se trata también de una nueva ética so¬ 
cial a la microdimensión, la de la cooperativa. Es impresionante 
ver cómo los miembros de las cooperativas elaboran códigos nue¬ 
vos de prácticas, que traducen en normas tanto la solidaridad 
como la responsabilidad de los miembros. 

Hemos podido constatar que en general hay poca respuesta en 
el campo religioso a estas cuestiones nuevas. Existe un vacío religio¬ 
so que está creciendo a medida que se abren nuevas dimensiones 
sociales, culturales, éticas, y también a medida que la erosión de 
las representaciones tradicionales se acentúa. Eso significa que la 
religión tradicional está cambiándose en un teísmo, donde vemos 
que el eje tradicional Dios/hombre continúa reproduciéndose, pero 
donde algunos elementos desaparecen rápidamente. Es el caso, por 
ejemplo, de la referencia a los santos. Existe un deseo de vincula¬ 
ción directa con Dios, pero un Dios mal definido y una vinculación 
que no percibe la necesidad de ninguna mediación, ni de la Iglesia 
como institución, ni de otra religión organizada. 

Debemos añadir que aun en los medios rurales, la imagen de 
la Iglesia católica tradicional es bastante negativa. La coyuntura 
actual de la sociedad de Nicaragua y las posiciones tomadas pox 
una parte de la jerarquía, tienen como consecuencia que esta 
última aparece más como un conjunto de agentes actuando en lo 
político que creadores de nuevas referencias religiosas. De mane¬ 
ra muy paradojal, es bastante típico constatar que la persona del 
Cardenal Miguel Obando y Bravo aparece en las encuestas den¬ 
tro de los medios populares rurales como política, cuando la per¬ 
sona de Miguel D’Escoto está percibida como religiosa. 

Las Comunidades Eclesiales de Base que habían tenido una 
respuesta adecuada frente a la situación anterior de injusticia y 
de opresión y durante el proceso revolucionario, parecen ahora 
tener algunas dificultades para redefinirse y para reelaborar su 
contenido. Eso tiene varias causas: el desinterés de una parte del 
clero, la desarticulización de muchas comunidades por la acción 
de las autoridades religiosas, la falta de un pensamiento teológi¬ 
co que no sea solamente de liberación, sino de encarnación, la 
falta de nuevos líderes religiosos, etc. De todas maneras, a pesar 
de los esfuerzos muy valiosos y de las realizaciones muy ricas de 
varios agentes pastorales, sacerdotes y pastores, delegados de la 
palabra y religiosas, el trabajo de las comunidades permanece 
bastante reducido. Así nos aparece que estamos frente a un cier¬ 
to vacío religioso que está desarrollándose. 
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En las clases urbanas y particularmente medias hay fenóme¬ 
nos religiosos diversos, tal vez mejor conocidos. En las secciones 
medias altas y en la burguesía, se ha sentido bastante la pérdida 
de la hegemonía política. Eso significa por una parte el deseo de 
mantener una cierta influencia en la sociedad civil, por varias 
instituciones todavía existentes en el orden económico, social o 
cultural y por otra parte la búsqueda de expresiones simbólicas 
de clase. Esta capa social de la población encontró en institucio¬ 
nes ligadas con la Iglesia algunas bases de existencia de referen¬ 
cia y de reprodución social: las escuelas privadas católicas, 
algunas instituciones médicas, la radio católica y también otras 
instituciones no directamente ligadas con la Iglesia, pero muy 
cercanas de ella, como el diario La Prensa, donde el Arzobispo 
de Managua publicaba sus homilías dominicales. 

Desde el punto de vista de las expresiones religiosas, se consta¬ 
tan también nuevas prácticas religiosas: ciertas personas que no 
habían practicado la religión antes, regresan o empiezan a practi¬ 
carla de nuevo. Formas nuevas de agrupaciones cristianas, como 
el movimiento carismático u otros, tienen un reclutamiento mayo- 
ritario dentro de las clases medias. Existe así un cristianismo reno¬ 
vado en el ambiente cultural de la clase media y media alta, que 
no corresponde ni con el catolicismo tradicional popular, ni tam¬ 
poco con las mismas formas del catolicismo elitista antiguo. 

Constatamos que estas clases sociales, generalmente urbanas 
o de pequeñas ciudades, invierten en todo lo que es lo privado 
disponible, porque se sienten ausentes de la vida pública. Tratan 
de tomar una cierta influencia en estos sectores, de la economía 
o de la cultura o de la religión. Es una reacción social explicable 
pero sin embargo no parece que la mayoría del clero haya podido 
interpretar el sentido de estas evoluciones religiosas. 

En la nueva clase media, fruto en una gran parte de la revolu¬ 
ción, por el acceso a la educación, el aumento de los servicios, la 
extensión del aparato del Estado se notan también situaciones 
aparentemente nuevas. En las encuestas que hemos hecho, tanto 
sobre la representación de la salud como sobre la cultura, hemos 
podido notar la importancia del número de personas que se defi¬ 
nen sin religión. Como en el caso rural, esta definición no signi¬ 
fica necesariamente el pasaje inmediato al ateísmo, sino la no 
identificación a un grupo o a una institución eclesial determina¬ 
da. El número de personas que se definen como ateos permanece 
muy pequeño y generalmente son intelectuales o algunos líderes 
de los movimientos obreros. 

Inútil decir que la pastoral ordinaria urbana, ya tan despojada 
de medios, se encuentra muy inadecuada frente a este fenó- 
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meno. Se puede decir a título de hipótesis, que esta situación ha 
sido acelerada por el proceso revolucionario. No se trata del re¬ 
sultado de una política antirreligiosa sistemática, sino de un he¬ 
cho social, que también ocurrió en varias sociedades occidenta¬ 
les, pero con menos rapidez. 

Hemos también constatado en estas clases sociales urbanas, 
medias, medias altas y de burguesía, la existencia de una minoría 
cristiana muy consciente de su fe religiosa, generalmente ligada 
con un compromiso social y político, revolucionario. Se puede 
decir, por ejemplo, que en la Juventud Sandinista de estos me¬ 
dios sociales, encontramos al mismo tiempo, algunos grupos más 
conscientes de su ateísmo y también grupos cristianos más cons¬ 
cientes de la dimensión social de su fe. 

Si observamos los medios populares urbanos, constatamos 
que en los barrios de reasentamiento, los modelos religiosos son 
muy similares a los esquemas rurales tradicionales. Se puede su¬ 
poner que la cultura urbana no ha penetrado estos barrios nue¬ 
vos, aun si la población viene de otros barrios de Managua. Las 
prácticas económicas y sociales concretas no han hecho caer de 
manera tan rápida la cultura tradicional. Por lo menos es lo que 
se puede verificar desde el punto de vista religioso. 

En los barrios populares de Managua, donde se encuentran 
obreros, personas de servicio privado o público, pequeños inde¬ 
pendientes, se puede decir que la referencia religiosa continúa 
existiendo, pero con un mínimo de referencia institucional. Segu¬ 
ramente que eso no ha cambiado mucho desde la revolución, 
sino el hecho de que en 1950 la ciudad de Managua tenía 150.000 
habitantes y ahora sobrepasa el millón. 

Aun si hemos puesto el acento sobre las creencias religiosas 
y sus expresiones, es necesario decir unas palabras, a título de 
hipótesis también, sobre la Iglesia como institución. Los conflic¬ 
tos internos y externos son numerosos y han, hasta un cierto 
punto, obscurecido la situación real. El enfoque que tomamos 
para analizar esta situación no es tanto las opiniones o posiciones 
individuales de los responsables religiosos, sino la situación de la 
institución religiosa dentro de la sociedad. 

Desde este punto de vista, podemos decir que la Iglesia como 
institución y organización realmente ha perdido terreno. Es una 
situación objetiva, que no depende ni de las intenciones de la 
jerarquía eclesiástica, ni de las intenciones del poder político, 
aun si estas últimas pueden influir sobre los eventos. Se trata en 
primer lugar de un hecho social. Antes de la revolución sandinis¬ 
ta, la Iglesia tenía, como lo hemos visto, el casi monopolio de 
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la producción de sentido para las masas populares. La falta de 
personal eclesiástico no importaba tanto en una sociedad bastan¬ 
te estable en sus estructuras a la microdimensión, hasta que la 
reproducción cultural, base de la reproducción religiosa, fue un 
proceso continuo. Bastaba que la Iglesia diera la legitimidad fun¬ 
damental a los actos religiosos de reproducción social (las fiestas, 
las promesas, el santo, el bautismo) para asegurar la cohesión 
general de todo el sistema social y cultural. Es verdad que este 
tipo de reproducción religiosa estaba poco ligado con una evan- 
gelización profunda. Eso daba a la autoproducción religiosa del 
pueblo un lugar bastante importante, que no entraba en conflicto 
con la institución religiosa. Este tipo de dialéctica entre los dos 
polos de la religión católica aseguraba de manera bastante eficaz 
la continuación de la cultura religiosa del pueblo. Queremos aña¬ 
dir de nuevo que eso no es un juicio ni teológico ni moral sobre 
la fe del pueblo, sino una perspectiva sociológica sobre las for¬ 
mas sociales y culturales de las expresiones de fe. 

Cuando hablamos del monopolio del sentido, queremos decir 
en concreto, el sentido global dado a la vida. Se trata tanto de la 
visión del cosmos, como de la relación del hombre a la naturale¬ 
za y por una parte importante de las relaciones sociales tanto a 
la microdimensión como a la macrodimensión. En este último 
caso, una parte de la legitimidad política era también asegurada 
por la institución eclesiástica, sin embargo de manera mucho me¬ 
nos central que los otros aspectos, a la vez porque la mayoría del 
pueblo campesino tenía una representación muy vaga de la socie¬ 
dad política y por otra parte por el avance de nuevas bases eco¬ 
nómicas y de nuevas formas políticas al nivel nacional. 

Con la revolución, la situación cambió de manera bastante fun¬ 
damental. No queremos decir que antes no hubo ya un proceso de 
erosión progresiva del sistema anterior. Sin embargo es el hecho 
revolucionario el que ha introducido una parte del pueblo urbano 
y rural en una nueva situación y en una nueva percepción del 
mundo y de la vida. Aun si las relaciones sociales de producción 
no han cambiado de manera drástica, con excepción tal vez de la 
Reforma Agraria para una parte de los campesinos, las percepcio¬ 
nes y las representaciones culturales han sufrido una transforma¬ 
ción bastante fuerte. Lo hemos notado en las varias encuestas he¬ 
chas durante los últimos años. Este cambio es el más fuerte dentro 
del ambiente urbano, con los que han podido terminar el ciclo 
secundario o postsecundario de educación y en las regiones rura¬ 
les, dentro de los campesinos en cooperativas. La religión ya no 
constituye el eje exclusivo de referencia. 
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Así podemos decir que la Iglesia ha perdido su monopolio de 
sentido, no por persecución religiosa, sino por la evolución de la 
sociedad misma. La emergencia de algunas fuerzas opuestas a la 
religión y la posición adoptada por una gran parte de la jerarquía 
en contra de la revolución han actuado de manera solamente 
secundaria. 

Finalmente debemos notar el hecho de que la Iglesia ha per¬ 
dido un espacio no solamente cultural, sino también social. En 
la sociedad civil, la Iglesia tenía una influencia muy grande, por 
sus instituciones. Las escuelas católicas, en particular secunda¬ 
rias, tenían un lugar importante. Desde el punto de vista de la 
salud, los dispensarios organizados por las Iglesias en general y 
por la Iglesia católica en particular, ocupaban un lugar grande 
en el sector. En los últimos años, los proyectos de desarrollo, 
financiados por las Iglesias europeas o americanas eran numero¬ 
sos. Así, en todos esos sectores, como también parcialmente en 
los medios de comunicación, sindicatos, cooperativas, la Iglesia 
como institución ocupaba un espacio social bastante amplio. 

Con la revolución, este espacio ha sido reducido. La cruzada 
de alfabetización, la real explosión educativa, tanto en las escue¬ 
las primarias como secundarias y superiores, la nueva organiza¬ 
ción de la salud y la multiplicación de los centros de salud en 
todo el país, el hecho de que la nación entera es un proyecto de 
desarrollo, que las cooperativas tienen que integrarse en el con¬ 
junto de la Reforma Agraria, todo eso, aun sin disminuir el nú¬ 
mero de instituciones concretas dirigidas por la Iglesia católica y 
las otras Iglesias, ha significado una reducción relativa del espacio 
social actualmente ocupado dentro de la sociedad nicaragüense. 

Se debe añadir que la influencia sobre el poder político que 
había podido ejercer la Iglesia en el pasado, no tenía ya el mismo 
sentido. De real poder de legitimación en la sociedad política, la 
Iglesia pasó al estatuto de institución moral en la sociedad civil, 
con vinculación política únicamente vía la ética. 

Por esas varias razones, la Iglesia de Nicaragua se encontró 
por una parte en una situación objetiva de pérdida de espacio y 
por otra parte en una situación subjetiva de sentimiento de agre¬ 
sión. Esta situación, que no queremos analizar más, parece pro¬ 
venir de dos fuentes. Por una parte se trata de una concepción 
de la Iglesia que no puede entender el cumplimiento de su mi¬ 
sión, sin el ejercicio de una hegemonía sobre la sociedad civil y 
sin un vínculo privilegiado con la sociedad política. Por otra par¬ 
te proviene también de una cierta visión de la sociedad, que no 
puede pensar la presencia institucional de la Iglesia y su misión 
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de evangelización, y su reproducción como institución fuera de 
un modo de producción capitalista, vinculado con una democra¬ 
cia de tipo burgués, ofreciendo a la Iglesia como institución un 
gran espacio de libertad de acción, a condición de no poner en 
peligro las relaciones fundamentales de producción. 

Todo eso parece dar una explicación a las reacciones de la 
jerarquía frente a la revolución y también frente a los grupos de 
cristianos comprometidos en este proceso social y político. Es 
eso lo que provocó no solamente una ruptura entre el nuevo 
poder económico y la Iglesia, sino una división interna bastante 
profunda dentro de la Iglesia como grupo. Esto también puede 
explicar las reacciones de la jerarquía, tratando de recuperar las 
clases medias, que precisamente tienen una necesidad de repro¬ 
ducción simbólica de clase y por otra parte el desarrollo de nue¬ 
vas prácticas de contacto con los medios populares, por el énfasis 
dado a las fiestas patronales y a las visitas pastorales, moviendo 
la Iglesia institucional hacia la religión popular de tipo tradi¬ 
cional. 

Esta situación provocó también la dificultad por la Iglesia ins¬ 
titucional de entender no solamente que la pérdida del espacio 
social era un proceso histórico inevitable, sino también que al 
mismo tiempo se abría un espacio cultural nuevo de evangeliza- 
don, que la revolución sandinista, como ninguna otra revolución 
popular, había permitido. Este nuevo espacio es el lugar de ac¬ 
ción de los cristianos comprometidos con la revolución, laicos, 
sacerdotes, religiosos. Siendo un campo nuevo, no fue fácil en¬ 
contrar siempre las orientaciones de evangelización, ni las formas 
adecuadas de acción religiosa. Sin embargo, eso representó sin 
duda la base de un cambio profundo de actitud, tanto en medios 
cristianos como en instituciones revolucionarias, en Nicaragua y 
en otras naciones y de nuevas esperanzas. 

Es la práctica de estos sectores de la Iglesia, tanto a la base, 
como en los grupos o instituciones de acompañamiento, que 
ofrece el lugar teológico nuevo. Por eso, un trabajo más sistemá¬ 
tico de reflexión, ligada a la acción existente y futura, será un 
servicio grande a la evangelización, como a la transformación 
social y cultural a largo plazo. Significa evidentemente una nueva 
actitud, considerando al pueblo como actor y no solamente como 
sujeto, tanto en el campo político como en la Iglesia. 
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Hacia un Nuevo 
Pensamiento Social Latinoamericano 

Bases ideológicas de una Teología de la Liberación 

en Nicaragua 

Ana María Ezcurra 


1. Algunas tendencias ideológicas actuales en América Latina . 

Un panorama general 

Las dos últimas décadas constituyen un tiempo singularmente 
relevante en el plano de lo ideológico. No sólo se constata su 
creciente primacía en las luchas políticas internacionales. Ade¬ 
más, esos años delimitan un período de potentes renovaciones 
de diversas ideologías que, en ocasiones, poseen signos contra¬ 
dictorios. Así pues, surgen «puestas al día» netamente conserva¬ 
doras o de corte reformista, como el neoconservadurismo esta¬ 
dounidense y el «aggiornamento» socialcristiano, respectivamen¬ 
te 1 . Ambos remozamientos instituyen ideologías globales y siste¬ 
máticas que aspiran, a la vez, a un alcance internacional y que, 
por ello, intervienen en las pugnas por la configuración de un 
consenso mundial. 

En tales movimientos, la lucha en el terreno de las ideas es 
expresamente considerada como prioritaria. Es que los adversa¬ 
rios compartidos —en especial, las tendencias socialistas— son 
apreciados como portadores de un ideario singularmente cohe¬ 
rente, con valor utópico y, por lo tanto, eficaz y movilizador. En 
aquellas renovaciones las similitudes ideológicas se extienden a 
un antimarxismo sin fisuras, así como a una regresión antiliberal 
compartida. Esta se ubica en un terreno restringido, el de la 

1. Los desarrollos que en este artículo se realizan acerca del «aggiornamen¬ 
to» socialcristiano se basan, centralmente, en un libro de la autora sobre el tema, 
La Doctrina Social de la Iglesia. Un reformismo antisocialista, Nuevomar, Méxi¬ 
co, en prensa, del cual incluso se toman fragmentos textuales. 


291 



moral social, sexual y familiar y, sobre todo, en una inclinación 
a revertir el proceso de secularización que marcó la historia mo¬ 
derna desde la Ilustración. 

Sin embargo, las discrepancias existen y, en ciertos temas, 
son profundas. Mientras el «aggiornamento» de la enseñanza so¬ 
cial resalta una línea reformadora e igualitaria, en pro de una 
redistribución del ingreso y las riquezas, el neoconservadurismo 
adhiere a concepciones monetarias que dan prioridad a la liber¬ 
tad de mercado y recusan vehementemente los enfoques distribu- 
cionistas. Entonces, en el campo de la economía política la Doc¬ 
trina Social levanta una óptica no liberal, mientras el neoconser¬ 
vadurismo exhuma la ortodoxia liberal clásica. 

Ambas tendencias operan en América Latina. El «aggiorna¬ 
mento» socialcristiano se originó, inclusive, en el subcontinente. 
Tuvo su base de producción, a principios de los ’70, en el CE- 
LAM —Consejo Episcopal Latinoamericano— y en una red de 
publicaciones e institutos laicos especializados. Entre los mismos 
se destaca el CEDIAL —Centro de Estudios para el Desarrollo 
e Integración de América Latina— y su revista Tierra Nueva . 
Tal remozamiento obtuvo una singular oportunidad de expansión 
a partir de 1978 con el pontificado de Juan Pablo II, quien ha 
retomado con énfasis tanto ese acento cuanto los contenidos de 
dicha renovación. El relanzamiento de la Doctrina Social busca 
la conquista de un consenso activo en la sociedad civil. De allí la 
notoria relevancia que hoy se confiere en la región a las agencias 
de laicos y a la Promoción Social, inspirada en los trazos tradicio¬ 
nales del desarrollo de la comunidad; y, además, a los órganos 
de difusión doctrinal (p. e., radios, revistas, libros). Adicional¬ 
mente, se impulsan acciones de influencia sobre el sindicalismo 
(p. e., a través de la CLAT), y se propulsan organizaciones ba¬ 
rriales, cooperativas y comunidades eclesiales de base. 

Se fortalecen, pues, los órganos específicamente cristianos en 
el campo social (sin descuidar instancias educativas como las es¬ 
cuelas y universidades católicas). Pero, a partir de ese basamen¬ 
to, se procura incidir en la opinión pública y política en general. 
Las aspiraciones del «aggiornamento» traspasan los límites de la 
Iglesia. Procura influir en la sociedad global. No se descartan los 
partidos demócrata-cristianos. Se los contempla, pero con pre¬ 
cauciones. Es que no se desea recibir nuevamente la acusación 
de eclesiocentrismo o de parcialización. 

Por su lado, el remozado conservadurismo norteamericano 
incide en el subcontinente a través de canales diversificados. Se 
emplean organismos variados de influencia ideológica, de y sobre 
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la sociedad civil. Por ejemplo, se han creado instituciones políti¬ 
cas de acción directa en el exterior, como el Fondo Internacional 
Republicano para la Cooperación. Aunque también se prioriza 
el espacio religioso, para lo cual se han fundado las «conexiones 
religiosas» de la nueva derecha y del neoconservadurismo 2 . Por 
añadidura, se opera por medio de ciertos sectores de la industria 
cultural (en especial, a nivel informativo) 3 , y por vía de instan¬ 
cias estatales, tradicionalmente ligadas a la propaganda exterior. 
Es el caso de la AID (Agencia Internacional de Desarrollo) y de 
la USIS (United States Information Agency), sumamente pro- 
mocionadas por la Administración Reagan 4 . En síntesis, la lucha 
ideológica internacional estadounidense se caracteriza por el uso 
de canales diversificados, por una creciente interrelación entre 
la sociedad civil y el Estado y, centralmente, por la combinación 
de medios masivos con estrategias de inserción directa en las 
comunidades 5 . 

Adicionalmente, América Latina es el escenario de otra 
profunda novedad ideológica que, más que una puesta al día, 
conforma un proceso de síntesis entre distintas vertientes, honda¬ 
mente original y enraizada en la historia del subcontinente. Se 
trata de una nueva ideología política, en construcción —o un 
«nuevo pensamiento social» 6 — que, si bien presenta desarrollos 

2. El asunto ha sido estudiado en Ezcurra, A. M., El Vaticano y la Adminis¬ 
tración Reagan , Nuevomar-Claves Latinoamericanas, México, 1984. 

3. La industria cultural tiene, primariamente, una función económica. Se ha 
dicho que es el gran vendedor contemporáneo. Acelera el ciclo de producción y 
consumo, facilitando una reproducción ampliada del capital. De ahí que siga el 
modelo de gestar audiencias masivas y de crear o consolidar necesidades. Sin 
embargo, la industria cultural no se rige sólo por una lógica económica. Creciente 
y conscientemente ha asumido funciones de control social e inculcación ideológi¬ 
ca. Se modelan valores y, además, se transmiten mensajes políticos. Un caso 
típico es el de la noticia e información trasnacional. 

4. La Administración Reagan ha dado un impulso notable a la USIS. Un 
ejemplo es la expansión de La Voz de las Américas en la zona de Centroamérica 
y el Caribe. 

5. La propia sociología empírica norteamericana, al poner en cuestión la 
eficacia de los medios de comunicación en la determinación de conductas en los 
receptores, destacó la importancia decisiva de las relaciones sociales informales, 
grupales y organizacionales. Por ello consideró prioritario actuar directamente 
en terreno, por medio de políticas de inserción en las comunidades. Esto generó 
estrategias estatales expresas en tal sentido, por ejemplo en agencias como la 
AID. 

6. El Dr. Pablo González Casanova escribió un rico y sugerente ensayo 
sobre el tema, titulado El nuevo pensamiento latinoamericano. (Borrador para 
un ensayo), mimeo, México, en el cual nos inspiramos para el tratamiento de 
muchos aspectos de la problemática. 
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desiguales, tiende a articular de manera inédita ingredientes 
variados, aunque no todos se encuentran siempre vigentes, al 
menos de manera explícita. Se da una recuperación del naciona¬ 
lismo popular, con sus temas y tareas de liberación antiimperia¬ 
lista y de confrontación de las clases populares con los bloques 
de poder. Pero también se incluyen temas y tareas democráticos, 
con notas autogestivas, antiautoritarias, adversas al dirigismo esta¬ 
tal y partidarios y proclives a la democracia directa, lo que no 
excluye la incorporación de ideas de raigambre liberal. Asimismo, 
se suelen retomar matrices anticapitalistas y, entonces, se propug¬ 
na la indagación de modelos socialistas no alineados, más autoges- 
tivos que estatistas y, en algunas de sus formulaciones, concurren¬ 
tes con el cristianismo e, incluso, con elementos marxistas. 

La revolución sandinista y la Teología de la Liberación son 
dos portadores netas de ese «nuevo pensamiento social». De ahí 
que una Teología de la Liberación desde Nicaragua se enfrenta 
al reto peculiar de indagar estas sus matrices y fuentes ideológi¬ 
cas —que la insertan en un movimiento latinoamericano más vas¬ 
to— , desvelando lo nuevo, explorando tensiones y ambigüeda¬ 
des y, muy peculiarmente, mostrando la originalidad que la nutre 
y hace irreductible a otras formaciones ideológicas. 

La cuestión cobra aún más relevancia si consideramos las ac¬ 
tuales e intensas ofensivas que, justamente, se desenvuelven con¬ 
tra la revolución sandinista y la Teología de la Liberación desde 
aquellas «puestas al día» descritas precedentemente. Estas, cu¬ 
riosamente, no dirigen su mayor esfuerzo de confrontación en 
América Latina contra corrientes marxistas ortodoxas. Por el 
contrario, tienden a orientarse contra las tendencias renovadoras 
que vehiculizan las nuevas articulaciones ideológicas aludidas. 
En dichas ofensivas, la Teología de la Liberación y la revolución 
sandinista son desacreditadas, muy especialmente, en el terreno 
ideológico. Se las tilda de «marxistas» y, por ello, se las descalifi¬ 
ca. Según esa visión impugnadora, el marxismo —concebido 
como un cuerpo teórico práctico indisociable— dominaría el con¬ 
junto ideológico de aquellos antagonistas, y les conferiría tintes 
inexorables de corte «totalitario» y «antidemocrático». Lo llama¬ 
tivo de tales perspectivas acusatorias es que reducen a dos el 
campo de las ideologías vigentes. Ellas serían el capitalismo y el 
marxismo. Así es como se encubre la existencia, creatividad y 
especificidad histórica del «nuevo pensamiento social» latinoa¬ 
mericano. En definitiva, los noveles conservadurismos —neoli¬ 
berales o reformistas— intentan cerrar la posibilidad y coartar la 
realización de experiencias guiadas por el ideal de un socialismo 
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original. Se niega a lo nuevo el derecho de ser y, además, un 
«approach» geopolítico y unlversalizante clausura al socialismo 
como ineluctablemente alineado y «totalitario». 

Por otro lado, en América Latina cunde un tipo adicional de 
orientación ideológica. La misma se encuentra signada por las 
apelaciones al «realismo» y a los cotos de «lo posible». Semejan¬ 
te pragmatismo —que reivindica el fetichismo de los «hechos» 
como única realidad ante la que hay que doblegarse— conlleva, 
en definitiva, una política de no confrontación con los sistemas 
de poder vigentes. La negociación por etapas y el respeto a la 
correlación de fuerzas, ya dada, sustituye la cuestión del poder, 
de la hegemonía popular. La lógica de lo «posible» es equivalen¬ 
te, entonces, al mantenimiento de los esquemas de poder 
establecidos. Así, la problemática de la «democracia» vs. el «au¬ 
toritarismo» —demanda legítima frente a los terrorismos de Es¬ 
tado— ocupa un lugar central, pero sustitutivo, en el discurso 
político. El enfrentamiento con el neoliberalismo y con las políti¬ 
cas fondomonetaristas —también legítimo pero, por lo regular, 
vacilante— opera, asimismo, con esa lógica de reemplazo. 

En consecuencia, el problema del poder, de las relaciones 
clases populares-bloques de poder, se convierte en un punto no¬ 
dal de las diferencias entre aquel «nuevo pensamiento social» y 
las variadas «puestas al día» más o menos socialdemócratas o 
socialcristianas. 


2. Hacia un «nuevo pensamiento social» 

El discurso político del «nuevo pensamiento social» tiene, sin 
duda, desarrollos parcialmente distintos y desiguales en América 
Latina. A veces, los temas nacionales y democráticos se desvin¬ 
culan de las tareas socialistas 7 . En ocasiones, se trata de tenden¬ 
cias políticas embrionarias, que aún no se plantean estrategias 
globales de poder. Pero aquel pensamiento no sólo surge en 
prácticas primariamente políticas. También emerge en prácticas 
y vertientes teóricas específicas orientadas a la construcción de 
hegemonías alternativas. Es el caso, por ejemplo, de la pedagogía 
popular (inspirada en Pablo Freire), la comunicación alternativa, 
las comunidades eclesiales de base de la Iglesia de los Pobres y la 


7. Una parte de los desarrollos de este ítem recupera ideas del trabajo citado 
del Dr. Pablo González Casanova. 
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Teología de la Liberación. En todas ellas se da una racionalidad 
marcadamente autosugestiva. Pablo González Casanova señala, 
agudamente, que ese nuevo pensamiento se caracteriza por una 
óptica antidogmática, reacia a pretensiones doctrinarias univer- 
salizantes. La historia no es entendida, pues, como un dato que 
se agrega a presuntos universales. Por ello se perfila un pensa¬ 
miento histórico, concreto, que echa raíces en la historia latinoa¬ 
mericana y se construye con parámetros distintos a los del mar¬ 
xismo clásico: 

«Es cierto que muchos van de Marx, Lenin o Mariátegui a 
lo real, pero la mayoría va de Martí, Sandino a lo real, a 
la lucha de liberación, democrática y socialista concreta, 
de transiciones impredecibles, con batallas que se ganan y 
se pierden, en una guerra no lineal. Al revés del marxismo, 
en que el imperialismo se redefine desde la clase, el nuevo 
pensamiento revolucionario denuncia primero al imperia¬ 
lismo, y sólo después lo denuncia desde posiciones de cla¬ 
se, en ese orden, sin palabras sobre el fondo, con el lengua¬ 
je de los hechos, sin tratados o sistemas, sin citas ni doctri¬ 
nas sobre el fin o fondo» 8 . 

Un rasgo sobresaliente de estas renovadas síntesis ideológicas 
es su raigambre en el nacionalismo popular latinoamericano. El 
tema es relevante, dada la incomprensión que, por lo regular, 
los llamados «populismos» han recibido desde la izquierda mar- 
xista de la región. Hoy, en cambio, vertientes nacionalistas popu¬ 
lares se rearticulan, de modos inéditos, con ideas socialistas y 
hasta marxistas. Algunas experiencias, de fines de los 60, pre¬ 
anunciaron este rumbo. Por ejemplo, es el caso de los embriona¬ 
rios y fallidos intentos ideológicos de las izquierdas juveniles pe¬ 
ronistas en la Argentina de aquel tiempo. Las derrotas de los 70 
no solamente produjeron el desencanto militante y unos consi¬ 
guientes y difundidos virajes socialdemócratas. Apareció, ade¬ 
más, el «nuevo pensamiento social», heredero de los «populis¬ 
mos» y de esas empresas malogradas. Se efectuaron ciertos es¬ 
fuerzos teóricos, que intentaron dar cuenta de los «populismos» 
y de la pertinaz persistencia de aquellas tareas nacionales y popu¬ 
lares. Ernesto Laclau, por ejemplo, exploró una línea de análisis, 
en el plano ideológico, por la cual señaló la primacía de una 
contradicción objetiva básica: la que opone a las clases populares 

8. González Casanova, P, ob . cit p. 8. 
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—constituidas como «pueblo»— contra los bloques de poder 9 10 . 
Este sustrato definiría a los «populismos». Y lo popular así con¬ 
formado sería, pues, un punto de partida ineludible de cualquier 
proceso revolucionario que, en cuanto tal, requeriría la articula¬ 
ción con temas y tareas socialistas. 

Por ello, el «nuevo pensamiento social» tiende a superar las 
contradicciones y déficits de los populismos históricos. La con¬ 
frontación con los bloques de poder suele, ahora, profundizarse; 
y, entonces, se liga con la búsqueda de un poder alternativo y de 
nuevas relaciones de producción. Adicionalmente, la democracia 
autogestiva se contrapone a los rasgos autoritarios precedentes. 
Pero el centro ideológico también continúa ocupado por temas y 
tareas nacionales y populares. 

La cuestión popular implica que la contradicción capital-tra¬ 
bajo asalariado se encuentra, de hecho, subordinada. O sea, la 
convocatoria de las clases subalternas no surge, originariamente, 
de la apelación al tema de la propiedad privada de los medios de 
producción. No se inicia con un diagnóstico acerca de la explota¬ 
ción intrínseca al vínculo capital-trabajo. Más bien parte de otra 
contradicción primaria, ya mencionada. Es decir, la que enfrenta 
a las clases subalternas con el bloque de poder, con las oligar¬ 
quías y, en general, con las fracciones burguesas mayormente 
concentradas. Dicha contradicción, siendo objetiva, se desen¬ 
vuelve y conforma en un proceso que engloba lo político e ideo¬ 
lógico como factores constitutivos . En el «nuevo pensamiento 
social» la contradicción clases dominantes-clases dominadas es 
eso, una contradicción. Por eso se rehúyen los moldes funciona- 
listas y, en definitiva, ineludiblemente conciliatorios y negociado¬ 
res de los reformismos. En consecuencia, en el «nuevo pensa¬ 
miento social» prima la idea de construir un poder alternativo, 
una hegemonía popular. Esta es una veta a través de la cual 
puede ser repensado el concepto de lucha de clases. 


9. Laclau, E., Política e ideología en la teoría marxista, Siglo XXI, Ma¬ 
drid, 1978. 

10. «Si bien las clases y grupos que constituyen el terreno popular cobran 
existencia como tales en el ámbito de las relaciones de producción circulación ¡ 
—sea por su situación en la estructura productiva, sea por su relación con ella—, 
su conjugación como pueblo es el resultado del modo en que la lucha política se 
desenvuelve, del tipo y nivel de los enfrentamientos y del alineamiento concreto 
que, en cada momento, aquellas clases y fracciones adoptan en torno a la contra¬ 
dicción que conduce la lucha»: Vilas, C., Perfiles de la Revolución Sandinista , 
Legasa, Buenos Aires, 1984, pp. 23-24. 
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Por su lado, la cuestión nacional tiene sesgos antiimperialis¬ 
tas. Y así, hace al tema —notoriamente resaltado— de la libera¬ 
ción, de la lucha por una «segunda independencia» 11 . Esa contra¬ 
dicción lleva a la convocatoria de un amplio espectro social, que 
suele incluir a fracciones burguesas, bajo lemas que giran alrede¬ 
dor de la idea de «unidad nacional» para la liberación. He aquí 
el nudo de la etapa actual de la revolución sandinista: unidad 
nacional con hegemonía popular. No se trata todavía de una re¬ 
volución socialista, aunque se impulsan cambios en las relaciones 
de producción y en las formas de propiedad 12 . Los productores 
privados capitalistas tienen un rol importante en la economía, 
pero su papel político es subordinado. Por tanto, en el «nuevo 
pensamiento social» el problema de la apropiación privada de 
los medios de producción se plantea; pero parece estar supedita¬ 
do al logro de objetivos nacionales y populares. En síntesis, la 
colisión con la apropiación privada tiende a configurarse en el 
espacio de las fracciones o grupos burgueses más concentrados 13 . 
Las tareas socialistas, pues, se ensamblan y, por lo regular, se 
sujetan a las exigencias nacionalistas populares. 

La cuestión de la democracia es otro eje del «nuevo pensa¬ 
miento social». Se difunde una racionalidad, como se ha dicho, 
profundamente autogestiva. El pueblo es visto como «sujeto teó- 
rico-práctico» 14 . Por ello se impelen formas de democracia direc¬ 
ta, organizaciones de masas, liderazgos colectivos. Se auspicia la 
especificidad reivindicativa y la autonomía organizativa. Se recu¬ 
sa cualquier clase de dirigismo estatal o partidario. No obstante, 
es interesante constatar que también se incorporan ingredientes 
de la tradición liberal. Se verifica un redivivo interés por los de¬ 
rechos individuales y por el ciudadano. El caso de Nicaragua es 


11. «La articulación dependiente de la formación económico-social al proce¬ 
so trasnacional de valorización del capital define el modo en que se plantea la 
cuestión nacional. El Estado no es solamente la condensación político-institucio¬ 
nal de una dominación de clase antipopular, sino también y simultáneamente, la 
expresión de la subordinación al exterior e instrumento de ésta. La nación como 
forma ideológica de la articulación de la clase dominante local a la dominación 
internacional del imperialismo, se enfrenta a la nación como proyecto de lucha 
antiimperialista de las clases populares; la soberanía nacional como atributo y 
corolario de la emancipación social»; Vilas, C., ob. cit., p. 27. 

12. Acerca del tema, también puede consultarse a HarRIS, R. y C. Vilas, 
comp., La Revolución en Nicaragua , Ediciones Era, México, 1985. 

13. La revolución sandinista también sancionó a las clases propietarias más 
atrasadas en términos capitalistas, así como a aquellas que incurrieron en desca¬ 
pitalización, especulación, abandono o en actividades contrarrevolucionarias. 

14. González Casanova, P., ob. cit. 
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ilustrativo, con la asunción de la democracia representativa, de 
la división de poderes, del pluralismo político y de un sistema 
electoral periódico. Las vertientes liberales se ligan, en definiti¬ 
va, con una «lógica de base» 15 y con una marcada atención a la 
sociedad civil. Empero, este enfoque antiindividualista, unido al 
derecho de asociación y a la imagen de una sociedad civil fuerte, 
constituye un patrimonio extendido a formaciones ideológicas 
heterogéneas. Se da en corrientes socialdemócratas y socialcris- 
tianas. Es concluyente en los nuevos conservadurismos capitalis¬ 
tas estadounidenses. Y es definitivo en el «nuevo pensamiento so¬ 
cial», sólo que con una opción diferenciadora nítida, asentada en 
la cuestión del poder. Una sociedad civil potente significa aquí 
hegemonía popular con democracia directa. Connota la construc¬ 
ción de un poder alternativo, sin por ello renunciar a un Estado 
en algún sentido intervencionista. La autogestión reemplaza al es¬ 
tatismo, pero también a las visiones liberales ligadas a un Estado 
«chico», supletorio, y a la economía libre de mercado 16 . 

El «nuevo pensamiento social», contra todo economicismo, 
supone una intensa preocupación por la cultura, por el pluralis¬ 
mo, libertad y autonomía cultural, por la identidad nacional, por 
la subjetividad y la moral, por el hombre. Estos intereses se cons¬ 
tatan en Nicaragua: 

«Comparado a cierta tradición marxista, según la cual la 
conciencia revolucionaria se caracteriza fundamentalmente 
por el conocimiento científico de la realidad y sus contra¬ 
dicciones objetivas, este planteamiento (el sandinista, 
A.M.E.) pone el acento, sin duda alguna, en el papel que 
juegan la subjetividad y la inspiración ética. Recuerda mu¬ 
cho más la “reforma intelectual y moral” de Gramsci que 
la “rigurosa cientificidad” de Althusser» 17 . 

15. González Casanova, P., ob. cit. 

16. «La crítica al socialismo real y, en general, a una revolución socialista, ha 
encontrado tantas bases en la formación social misma de los sectores que, como ha 
escrito Pedro Vuskovic, “en la mayor parte de América Latina no se percibe, en el 
plano subjetivo, que la propuesta del socialismo esté al orden del día de las luchas 
populares”. La decepción del Estado ha estimulado el elogio de la sociedad civil, 
pero algunos de los que critican al socialismo real y elogian a la sociedad civil en¬ 
cuentran en ésta al pueblo trabajador, y no todos están decepcionados de todo Esta¬ 
do; al contrario, muchos quieren el poder del Estado. Quieren más poder para la 
sociedad civil y, en especial, para las organizaciones del pueblo trabajador, lo que 
no significa menos poder para el Estado si es su Estado...»: González Casanova, 
P., ob. cit., p. 42. 

17. Girardi, G., Fe en la revolución. Revolución en la cultura , Nueva Nica¬ 
ragua, Managua, 1983, p. 18. 
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El pueblo es visualizado como creador activo de cultura, de 
arte, de literatura, de valores, de conocimiento. Se estimula y 
valora la imaginación, no solamente frente al «realismo socialis¬ 
ta» en la cultura, sino también ante el pragmatismo «realista» 
— de corte socialdemócrata— que ignora a lo posible que puede 
ser real. Se ensalza la gestación de consenso como fuente prima¬ 
ria de poder. Por ello, tienden a superarse las ópticas vanguardis¬ 
tas de las décadas pasadas, para las cuales la coerción armada 
delimitaba una fuente básica de poder que se autolegitimaba en 
nombre del pueblo. 

La revolución sandinista y la Teología de la Liberación insti¬ 
tuyen una realización histórica privilegiada de los temas y tareas 
planteados (nacionales, populares, democráticos, socialistas). En 
esos movimientos, las perspectivas democráticas y de liberación 
no se desvinculan de búsquedas anticapitalistas. P. González Ca- 
sanova recoge este hecho a nivel de formaciones sociales: 

«La lucha antiautoritaria en América Latina es lucha anti¬ 
imperialista y en parte anticapitalista. Pero esto sólo se ve 
con claridad en los países donde los éxitos populistas y so- 
cialdemócratas han sido nulos. Sólo en ellos se establece la 
liga histórica y estructural entre autoritarismo, imperialis¬ 
mo, capitalismo. Sólo en ellos predomina la conciencia de 
la relación entre la política y el poder, con lo nuevo demo¬ 
crático y radical, que no es socialdemócrata, ni populista, 
ni stalinista, ni anarquista» 18 . 

El «nuevo pensamiento social» requiere, sin duda, una inves¬ 
tigación más precisa. Ha de ser indagado, sobre todo, en dichos 
portadores paradigmáticos: la Teología de la Liberación y la re¬ 
volución sandinista. Como se ha mencionado, es necesario escu¬ 
driñar y profundizar lo nuevo, situar raíces históricas, así como 
detectar tensiones, ambigüedades y contradicciones. 

En consecuencia, una Teología de la Liberación desde Nica¬ 
ragua ha de enlazarse con un serio trabajo de investigación y 
análisis ideológico. Este, además, proporcionará un servicio para 
América Latina; para aquellos movimientos que construyen y 
buscan una renovada identidad histórica. Es cierto que ésta se 
va generando en la práctica. Pero también necesita de una refle¬ 
xión teórica que, pensando esas prácticas, las oriente y consolide 


18. González Cas anova, Pob. cit ., p. 59. 
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en su poderosa originalidad. Adicionalmente, una Teología de 
la Liberación desde Nicaragua se enfrenta, como vimos, al desa¬ 
fío de desarrollarse en el marco de ofensivas sostenidas y siste¬ 
máticas, desenvueltas desde otras ideologías políticas. Una, par¬ 
ticularmente relevante, es la doctrina socialcristiana, a la que ya 
hemos aludido. Con ella se entabla un campo ineludible y priori¬ 
tario de confrontación ideológica. Por eso se exponen a 
continuación algunas notas distintivas del «aggiomamento» so- 
cialcristiano, objetivamente polémicas con el «nuevo pensamien¬ 
to social». 


3. El «aggiomamento» de la Doctrina Social 
Un reformismo antisocialista 19 

El «aggiomamento» socialcristiano deviene de condiciones de 
producción precisas. Es, en buena medida, un contradiscurso, 
una reacción y respuesta a la Teología de la Liberación y a la 
Iglesia de los Pobres, que tuvieron un crecimiento previo pujante 
e impugnador de tal enseñanza social. Aquellas, al incorporar 
componentes socialistas —y aun marxistas —, desencadenaron un 
esfuerzo de actualización de la Doctrina Social que terminó con¬ 
figurando un reformismo conservador sai generis. 

El «aggiomamento» vehiculiza simultáneamente vertientes 
regresivas y progresistas respecto de la evolución de la tradición 
social de la Iglesia. Se produce una involución resacralizante, un 
retorno a posiciones virulentamente antimarxistas y un esfuerzo, 
muy medular, por radicalizar el lenguaje político más allá del 
«capitalismo» y los «reformismos». Se disputa, incluso, la bande¬ 
ra de la «liberación». 

Respecto de la desecularización, se revive la idea de instaurar 
un orden social cristiano. O sea, soluciones específicas derivadas 
de y subordinadas, en última instancia, al dato revelado. Es ver¬ 
dad que se admite la vigencia de una legítima autonomía del 
«mundo»; de las ciencias, de lo político. Pero ese reconocimiento 
se inscribe en una matriz discursiva paradojal. Se concede al 
«mundo» una independencia dependiente de una trascendentali- 
dad ahistórica e inmutable. Se atribuye una autonomía que es 


19. Este ítem recoge fragmentos textuales de otro artículo de la autora, «El 
papel de las ideologías en las convergencias US A-Vaticano», en Documento 
CRIE, n.° 30-31, México, julio de 1985. 
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catalogada como relativa por su cualidad subalterna. Así pues, 
se vulnera el laicismo y la secularización en nombre de una nueva 
cristiandad 20 . Esta ya no conlleva un patrón constantiniano; no 
implica la búsqueda, como antaño, de una alianza entre la Iglesia 
y el Estado. Su peculiaridad se ubica, ahora, en un designio de 
moldear lo social según orientaciones que, finalmente, fundan 
sus contenidos y su presunta universalidad en un terreno inapela¬ 
ble, no enjuiciable y exterior: lo revelado. En consecuencia, ac¬ 
tualmente la DS se lanza a la lucha por el consenso en la socie¬ 
dad civil. Y lo hace a través de una ideología política que se 
niega como tal. Semejante denegación es factible, precisamente, 
por un previsible recurso a la fe. La DS no sería una ideología 
porque se recostaría en aquellos tramos de lo trascendente ahis- 
tórico. Sin embargo, el «aggiornamento» recoge, como ideología 
política, ingredientes diversificados que aúna en un conjunto no¬ 
vedoso y relativamente integrado. Por ejemplo, sus lazos con el 
liberalismo han sido turbulentos y son desiguales. Favorece la 
democracia representativa y sus libertades inherentes, pero des¬ 
confía del libre mercado, impugna el neoliberalismo y realza los 
moldes asociativos. A la vez, se insinúan líneas autogestivas —de 
origen socialista—, aunque regularmente constreñidas al espacio 
de la empresa. Se defienden tesis capitalistas —p. e., la propie¬ 
dad privada de los medios de producción. Y, simultáneamente, 
se apunta a versiones de propiedad social —la «empresa comuni¬ 
taria»—, de raigambre socialista. Pero el «aggiornamento» pre¬ 
tende que este rico movimiento de ideas proviene de lo inmuta¬ 
ble ahistórico: niega su índole ideológica. Entra en la lid, pero 
no acepta sus reglas. 

Por otro lado, el «aggiornamiento» sustenta un retroceso adi¬ 
cional con el regreso a enfoques crudamente antisocialistas y 
antimarxistas. Sin duda, ello se liga al hecho, tremendamente 
novedoso, de que la Teología de la Liberación procura incorpo¬ 
rar teóricamente ciertos elementos marxistas. Ante ese desafío, 
el «aggiornamento» da prioridad al desarrollo de un debate que 
también es teórico. Lanza una polémica que se desenvuelve en 
registros variados. Incluye controversias a nivel filosófico, de 
teoría social, de modelos económicos y de organización política 


20. Estos temas son expuestos por el «aggiornamento» en textos como Lepe- 
ley, J., Doctrina Social de la Iglesia y Puebla, CEDIAL, Bogotá, 1981; Veke- 
mans, R. y J. Lepeley, Doctrina Social de la Iglesia, *hoy, CEDIAL, Bogotá, 
1980; Methol Ferré, A., «Iglesia y pensar social totalizante», en Socialismo y 
socialismos en América Latina, CELAM, Bogotá, 1977. 
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y social. Además, efectúa un revisión crítica tanto de tesis mar- 
xistas cuanto de nutridas experiencias socialistas en el mundo. El 
«aggiornamento» promueve, entonces, un antagonismo global y 
militante, sin fisuras, con el marxismo. Rechaza cualquier esbozo 
de diálogo o colaboración política. La polarización es radical, y 
enfrenta dos campos sin posibilidad alguna de transacción. Seme¬ 
jante beligerancia comporta una revisión —a veces explícita — 
de un período previo de diálogo y moderación. 

Fueron las épocas de la «mano tendida», de la omisión de 
condenas directas y de las aperturas, restringidas pero vitales, 
que hicieron Juan XXIII y Pablo VI a nivel práctico, en el plano 
de los «movimientos históricos». El «aggiornamento» retrocede, 
en cambio, a los tiempos anatematizantes de León XIII y Pío 
XI, quien pergeñó la fórmula por la cual se tilda al marxismo de 
«intrínsecamente perverso». Tal regresión ancla en condiciones 
de producción definidas. En efecto, aun en la etapa del coloquio 
y la cooperación, el marxismo fue desestimado en sus tramos 
teóricos. Se lo evaluaba como una ideología irremisiblemente ad¬ 
versa. Y la Teología de la Liberación acude, precisamente, a 
aquel territorio de lo excluido. A modo de mediación científica 
del discurso teológico apela, en especial, a segmentos de la teoría 
económica y social marxista, prescindiendo de tesis filosóficas 
como la del ateísmo. Por lo tanto, se sustentan, de hecho, hipó¬ 
tesis referidas a la disociabilidad de la teoría marxista. Frente a 
ello, el «aggiornamento» consagra una buena parte de sus ener¬ 
gías a mostrar la indisociabilidad del marxismo. De última ¿qué 
es lo que se combate? Lo que se recusa es la viabilidad de un 
rescate, original y segmentado, del marxismo por parte de for¬ 
maciones ideológicas que apuntan a un socialismo democrático. 
La indivisibilidad del marxismo sería total. Su teoría social se 
hallaría impregnada por una filosofía, por una visión atea del 
hombre, con lo cual se configuraría un conjunto indiscernible. 
Por eso, la susodicha teoría perdería la dignidad de lo científico. 
En síntesis, en el problema de los lazos teóricos entre marxismo 
y cristianismo, el «aggiornamento», impele un traslado hacia la 
filosofía. Y lo hace porque éste es un ámbito en el que sí se dan 
disparidades básicas. Ese desplazamiento se traba íntimamente 
con los pronunciamientos acerca de la indivisibilidad del marxis¬ 
mo. Porque la filosofía marxista dominaría y penetraría el con¬ 
junto, determinando un todo inextricable e indisociable. 

Un efecto relevante de estos afanes antimarxistas es que los 
mismos restringen el tipo y la profundidad de las reformas pro¬ 
puestas. Y tal derivación es álgida, dado que el «aggiornamento» 
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intenta distinguirse y obtener eficacia por medio del carácter 
hondo y estructural de las reformas. En definitiva, si la matriz 
antisocialista adquiere un carácter rector del discurso político so- 
cialcristiano, éste asume rasgos geopolíticos y, en consecuencia, 
las reformas se constriñen por la defensa a ultranza de la propie¬ 
dad privada de los medios de producción. 

He aquí un espacio de ambigüedad discursiva. Es que el «ag- 
giornamento» radicaliza su lenguaje político. Se declara «no capi¬ 
talista». Reclama reformas, al igual que la tradición, pero objeta 
el «reformismo» y el «desarrollismo». Reformas, sí, pero «refor¬ 
mas de estructuras», sin demoras ni gradualismos. Se desechan 
los arreglos o mejoras parciales. El objeto es la sociedad global. 
En una postura crítica respecto de la tradición, se coloca un gran 
énfasis en el rol de lo histórico, en el papel de las «estructuras» 
y «conflictos» sociales y, como se ha visto, en la clase e intensi¬ 
dad de las reformas. En suma, el «aggiornamento» recalca su 
función en pro de la justicia y de la «causa de los pobres». 

Pero ¿cuáles son los alcances y límites del «aggiornamento»? 
¿Hasta dónde la radicalización de su lenguaje político se corres¬ 
ponde con las líneas programáticas efectivamente diseñadas? El 
rechazo del «reformismo» y las noveles tribulaciones por refor¬ 
mas sistémicas se concretan, por lo regular, en propuestas que 
reproducen las que viene cristalizando la tradición social cristia¬ 
na. No obstante, se dan ciertas aperturas y mudanzas. 

Un primer límite de la DS es la ausencia de preocupaciones 
y tareas asociadas con lo nacional y popular. Este es el campo de 
lo excluido. Y lo es porque, en el debate con el marxismo, el 
«aggiornamento» queda aprisionado por unos pocos asuntos que, 
además, giran alrededor de un eje central: las relaciones de pro¬ 
ducción, Es como si el pensamiento estuviera atrapado por la 
necesidad de tomar posición frente a un problema singularmente 
resaltado: el de los nexos burguesía-proletariado. De ahí que sus 
temas sean curiosamente similares a los marxistas. «Capital», 
«trabajo» y «capitalismo» tejen una trama que asciende al ápice 
de las preocupaciones social-cristianas. La DS no atina a eludir 
la racionalidad marxista clásica. En su obsesión antisocialista, 
permanece encerrada por el paradigma rebatido: es su reverso. ? 

Así pues, la Doctrina Social edifica un discurso dominado 
por tres a priori ahistóricos —propios de lo natural y revelado — , 
y transhistóricos —cuya validez atraviesa todo tiempo y espa¬ 
cio— , claramente orientados a la recusación de tesis marxistas. 
Ellos son el bien común (con su corolario, la concertación de cla¬ 
ses versus la lucha de clases), la propiedad privada de los medios 
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de producción (versus la propiedad colectiva) y el Estado suple¬ 
torio (versus el Estado intervencionista). O sea, se aboga por el 
carácter irrecusable de la conciliación de clases y por un cuadro 
societario que resguarda, sin apelaciones, el protagonismo de un 
ancho y dominante sector privado de la vida económica. La argu¬ 
mentación apriorística —de corte funcionalista y cohesivo—, se 
refuerza en y por la polémica con el marxismo y, entonces, el 
capitalismo se asienta. Es decir, se asegura el predominio ma- 
croeconómico, inexorable, de aquella dilatada fracción de pro¬ 
piedad privada. 

Es en este contexto apriorístico que el «aggiornamento» acen¬ 
túa la búsqueda de una redistribución en profundidad de la rique¬ 
za, de los bienes simbólicos y del poder económico y político. 

La DS renovada pergeña dos tipos de reforma económica, dife¬ 
renciabas según incluyan o no cambios en la propiedad. La pro¬ 
puesta hegemónica —netamente repetidora de la tradición— estri¬ 
ba en la distribución por medio de la propiedad privada y priorita¬ 
riamente, a través del salario 21 . La regulación del mercado requeri¬ 
ría, en dicha salida, un Estado «coordinador». Sus funciones que- 
dan mal definidas y en tensión con el esquema de suplencia. 

La otra solución, que vehiculiza la mayor innovación del «ag¬ 
giornamento» respecto de la tradición, plasma en variaciones del 
sistema de propiedad. Se trata de la llamada «empresa comunita¬ 
ria» que, aunque de aplicación restringida, supone —en sus 
distintas modalidades— la ruptura de la dicotomía capital-traba¬ 
jo. En la «empresa comunitaria» se contemplan las cooperativas, 
pero también formas «familiares», «profesionales» y estatales, 
en las «que el capital pertenece al Estado y en la que la autoges¬ 
tión es de los trabajadores» 22 . En definitiva, los medios de pro¬ 
ducción serían de los trabajadores o, en su defecto, del Estado. 
Así, el «aggiornamento» puede esbozar, al menos en algunas de 
sus obras, tendencias autogestivas inclusive en los modos de pro¬ 
piedad. En conclusión, se levanta la propiedad social —o, lo que 
es igual, el quiebre de la dicotomía capital/trabajo— como ideal 
empresario. Aunque su alcance sea restrictivo, tal proyecto pone 
en crisis el a priori simultáneo de la propiedad privada. Y, a 
pesar de sí mismo, el «aggiornamento» tiende a converger con 
ideologías nacionalistas y populares, de norte socialista, que 
comparten esa utopía autogestiva y democrática. 


21. Cf. Hinkelammert, F., Las armas ideológicas de la muerte, DEI, Costa 
Rica, 1981. 

22. CELAM, Conflictos y no creencia en América Latina , CELAM, s/1, s/f, p. 186. 
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Sin embargo, la línea reformadora de la «empresa comunita¬ 
ria» no es suficiente para evadir los marcos capitalistas, dado 
que, expresamente, se le atribuye una extensión restringida. Y 
el capitalismo puede ser predominante aún cuando se yuxtapon¬ 
gan otros modos de producción. Si el capitalismo se define así, y 
con referencias a la apropiación privada de los medios de produc¬ 
ción — que instaura el trabajo asalariado — , entonces el «aggior- 
namento» es capitalista. 

Empero, el acento en las reformas es fuerte y, en tanto los 
apriori disminuyan o pierdan su índole de enunciados rectores, 
el discurso social cristiano puede acrecentar su capacidad disrup- 
tora. En este caso, la primacía se desplazará a los objetivos de 
distribución y satisfacción de necesidades básicas. Y, en conse¬ 
cuencia, la contradicción con la economía libre de mercado se 
agudizará. 

En cambio, la preponderancia de la racionalidad apriorística 
aludida robustece una declinación de la faz reformista, afianza 
una óptica geopolítica de la democracia y profundiza la necesi¬ 
dad de enfrentar a los antagonistas. Esa visión proporciona las 
bases ideológicas para la gestación de convergencias con los neo- 
conservadores. Y se da prioridad a la confrontación con los por¬ 
tadores del «nuevo pensamiento social», sobre todo con la revo¬ 
lución sandinista y la Teología de la Liberación. La Iglesia de 
oposición política nicaragüense es un caso neto de dicha preemi¬ 
nencia apriorística y geopolítica. 

En conclusión, la inamovilidad de los apriori no sólo entra en 
colisión con el (o los) marxismos, sino también con aquel «nuevo 
pensamiento social», cuya originalidad se obstina en negar. Es 
que las ideas socialcristianas acerca de soluciones basadas, inelu¬ 
diblemente, en la concertación, chocan con la concepción de lo 
popular como contradicción (con los bloques de poder). 

Por su lado, la afirmación apriori de un modo de propiedad 
—la privada—, diverge de los enfoques autogestivos de alcance 
macroeconómico y, sobre todo, difiere de la supeditación de las 
formas de propiedad a la satisfacción de las necesidades básicas. 
Por añadidura, la asunción del Estado como irremisiblemente 
supletorio —y regulador de una economía libre de mercado — , 
se contrapone a la creencia en Estados de algún modo interven¬ 
cionistas y planificadores. 

En verdad, el «aggiornamento» es una reacción ambigua. 
Congrega componentes de regresión y de progreso. De ahí que 
sea una revuelta conservadora con una faz progresista. Como se 
ha visto, si se amenguan los rasgos antisocialistas y de cristiandad, 
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los elementos conservadores ceden en beneficio de la satisfacción 
de necesidades básicas. De última, el «aggiornamento» sigue 
proponiendo, a tono con la tradición, un esquema reformador 
del capitalismo. Responde, en particular, a las contradicciones 
que se establecen entre una economía libre de mercado y la re¬ 
distribución hacia las clases populares. Por el contrario, el «nue¬ 
vo pensamiento social» explora alternativas no capitalistas. 
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Rechazamos los /dolos de muerte 





Azarías H. Palláis: Profeta de la 
Iglesia de los Pobres 


José Argüello 


El poeta y sacerdote nicaragüense Azarías H. Palláis (1884-1954) es 
uno de los grandes precursores de la Iglesia de los Pobres y de la Teolo¬ 
gía de la Liberación en América Latina. Su figura es hoy día rescatada 
por las Comunidades Eclesiales de Base de Nicaragua y con justa razón. 

El Padre Azarías, siendo uno de los hombres más cultos de su época, 
hacía teología y exégesis bíblica con su misma vida, marcada por la 
opción preferencial por los pobres. El presente artículo reconstruye his¬ 
tóricamente esa teología. 

Las cosas de los hombres hacen mucho 
ruido, pero a poco nadie se acuerda; las 
cosas de Dios están en el silencio, pero 
después de tiempos y tiempos, hablan 
todavía. 

Azarías H. Palláis 

Siendo cura párroco de Corinto, Azarías H. Palláis descubrió 
en El Realejo un antiguo y precioso Cristo colonial, un Cristo de 
la estatura de un hombre clavado en la cruz, que estaba envuelto 
en cintas de lino a la manera de las momias egipcias. Ese descu¬ 
brimiento arroja una gran luz sobre su vida: fue Azarías el que 
rescató al Cristo vivo que trajeron a Nicaragua Fray Bartolomé 
de las Casas y el Obispo Antonio de Valdivieso, y que se encon¬ 
traba momificado en la Iglesia nicaragüense de su época. El cru¬ 
cifijo estaba oculto precisamente en la iglesia de San Benito de 
Palermo de El Realejo, donde tantas veces predicó el célebre 
defensor de los indios y adonde también llegó en sus visitas pas¬ 
torales nuestro gran Obispo mártir. 
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L Ubicación histórica 


Nacido en León el 3 de noviembre de 1884, Palláis era hijo 
de un médico de ascendencia francesa y de doña Jesús Bermúdez 
Jerez, sobrina carnal del procer liberal Máximo Jerez. De 16 
años eligió la carrera sacerdotal e ingresó en León al Seminario 
San Ramón. En 1905 marchó a Europa, para continuar sus estu¬ 
dios teológicos en el Seminario San Sulpicio de París. Allí obtuvo 
su licenciatura en derecho canónico y fue ordenado sacerdote. 
Entre 1908 y 1911 continuó sus estudios en la Universidad de 
Lovaina y posteriormente en el Seminario Pío Latinoamericano 
de Roma, donde se doctoró en teología. 

A partir de 1911 se consagró en Nicaragua a la formación de 
la juventud en el Instituto Nacional de Occidente; publicó —para 
sólo nombrar sus principales obras— «Caminos» (1921), «Bello 
Tono Menor » (1928) y «El Libro de las Palabras Evangelizadas» 
(1927). Gran parte de sus escritos se encuentra aún dispersa en 
diarios y revistas de la época. 

Marginado por la jerarquía eclesiástica, pasó los últimos 14 
años de su vida en el pequeño puerto de Corinto, entregado por 
entero a las labores sacerdotales. Murió el 6 de septiembre de 
1954, a la edad de 69 años. 

Tres hechos capitales marcaron la época en que le tocó vivir: 
la instauración del liberalismo en 1893, con la consiguiente sepa¬ 
ración entre Iglesia y Estado; las intervenciones militares de Es¬ 
tados Unidos a partir de 1912 y la consolidación de la dictadura 
somocista a raíz del asesinato de Sandino en 1934. 

Con la restauración conservadora de 1911, la Iglesia Católica 
recuperó en Nicaragua la hegemonía social perdida durante el go¬ 
bierno liberal de Zelaya (1893-1909); la jerarquía se identificó en¬ 
tonces plenamente con la política conservadora y dio su apoyo tácito 
—exceptuando Mons. Pereira y Castellón— a la ocupación yanqui. 

Durante toda la primera mitad del siglo XX, el catolicismo 
nicaragüense defendió los intereses de las clases dominantes e 
incluso legitimó a la dictadura somocista; tras 20 años de tiranía, 
Somoza García fue enterrado con honores de Príncipe de la Igle¬ 
sia en 1956. El clero y la jerarquía vivían alejados del pueblo, 
sumidos en un ritualismo muerto y fomentaban una cristiandad 
devocional y triunfalista; nunca se formuló un proyecto pastoral 
que respondiera a las inquietudes y problemas de las masas mar¬ 
ginadas. La participación de los laicos se reducía a engrosar las 
filas de asociaciones piadosas que no incidían para nada en la 
necesaria transformación de la sociedad. 
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II. Opción por los pobres 

Poeta insigne, Azarías H. Palláis viajaba en tren en coches 
de tercera, «en este tren nuestro nicaragüense donde toda inco¬ 
modidad tiene su asiento y todo triste ruido su habitación» 1 , jun¬ 
to con las mercaderas sudorosas y los campesinos de piel curtida 
y manos callosas. Y lo hacía no por amor al folclore, sino porque 
ansiaba compartir el destino de las víctimas del capitalismo. «Tú 
mismo me decías —escribía en carta pública a un joven artesano 
de León en 1923— que te había repugnado ver a un fraile de ya 
no recuerdo cuál congregación viajando en carro pullman con 
los usureros y los millonarios explotadores del pueblo. Y a mí 
me repugna también. Y más le debe repugnar al santo fundador 
de la orden a que pertenece dicho fraile. Y muchísimo más a 
nuestro Divino Maestro Jesucristo, quien siendo el único y ver¬ 
dadero Rico, se hizo por nuestro amor pobre entre los pobres» 2 . 
La kénosis de Cristo era para Palláis eso: Dios haciéndose pobre 
y asumiendo históricamente la causa de los pobres. Para él, el 
pueblo oprimido era la imagen viva de Cristo. Por eso, protes¬ 
tando contra la intervención norteamericana de la época, excla¬ 
maba: 

Cristos escupidos, patrias en andrajos 
y avanza la noche de Estados Unidos 3 . 

Las puertas de su casa de Corinto ni siquiera tenían cerradu¬ 
ra; estaban siempre abiertas y los vagabundos del puerto podían 
dormir en su mismo cuarto. «Me llamó la atención su casa —es¬ 
cribe J. J. Mínguez, que lo visitó en agosto de 1950 — , la casa 
rural de la parroquia de Corinto. De tablas, como la mayor parte 
de las construcciones del puerto, era todo desaliño y sobrie¬ 
dad» 4 . Todo cuanto poseía cuando murió era una pila de libros 
en cajones y estantes, algunas fotos de familia, un antiguo cruci¬ 
fijo y un catrecito de hierro. 

Allá por 1900, a sus 15 años, alfabetizó al campesino del Di- 
riá Abel Ruiz Castillo 5 , ya siendo en la madurez profesor del 

1. Glosas (Managua, 1971), 9. 

2. Cartas a un Joven Artesano (inéditas; 1923); la cita es de la carta fechada 
el 4 de febrero de 1923. 

3. Obras Completas (Tomo I, Granada, 1979), 220. 

4. Introducción a las Glosas. 

5. Recuerdos del Padre Palláis, escritos por Rafael Sandoval Jarquín (La 
Prensa Literaria, 4 de septiembre de 1982). 
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Instituto Nacional de Occidente, acostumbraba organizar todos 
los 19 de julio un banquete para los menesterosos de la ciudad 
de León, y cada uno de sus alumnos debía conducir a un pobre 
de la ciudad al almuerzo que ellos financiaban con sus ahorros, 
y debía sentarlo a la mesa y estar a su lado atendiéndole y sir¬ 
viéndole 6 . En esas ocasiones, Azarías H. Palláis elevaba su voz 
memorable, su «gran voz griega», para pronunciar uno de sus 
inolvidables discursos, capaces de conmover y sacudir a las pie¬ 
dras. Fustigaba implacable a quienes, adulando a los obispos, 
pretenden apoderarse de la Iglesia de Jesucristo para seguir opri¬ 
miendo al pueblo. «Oyen misa pero no les vale, porque la Iglesia 
es el tesoro del pueblo y ¿sabéis lo que ellos han hecho con el 
pueblo? Le han despojado de sus vestiduras y le han clavado en 
la cruz. Quieren ser grandes amigos de los obispos y pisotean al 
mismo tiempo con sus injusticias las doctrinas de Aquel de quien 
hablan todos los obispos... Son los enemigos de los pobres y sin 
embargo invocan a Nuestro Señor Jesucristo. ¡Hipócritas! ¿No 
dijo acaso: Me envió para anunciar la buena noticia a los pobres ? 
Y dijo también: Apartaos de mí, operarios de la iniquidad . San 
Lorenzo mártir, mostrando al prefecto de Roma una multitud de 
pobres, le dijo: Estos son el tesoro de la Iglesia. A todos los que 
quieren servirse de la religión... deberíamos preguntarles: ¿Y vo¬ 
sotros, qué habéis hecho por los pobres?» 7 . 

Palláis, como San Francisco de Asís, era un hombre capaz de 
quitarse sus propios pantalones y sus propios zapatos para dárse¬ 
los a quien los necesitase. Si como sacerdote recibía pañuelos, 
dulces, dinero, iban indefectiblemente a parar a los niños, los 
enfermos, los presos, los borrachitos y las prostitutas. Por estas 
últimas mostraba una gran ternura: las visitaba en los prostíbulos 
y cuando hacía procesiones les llevaba la imagen de la Virgen 
María. «Ellas nacen puras, la sociedad las corrompe», solía 
decir 8 . 

Un día huían en Corinto de Ja Guardia NacionaJ dos mujeres 
apodadas la Chipilo y la Micky Mouse, que andaban borrachas y 
con el pelo teñido de agua oxigenada, y una se le abalanzó a sus 
pies. Lo abrazó de rodillas sollozando, mientras él le acariciaba 
la cabeza amonestándola con palabras cariñosas. «Era como Je¬ 
sús y la publicana», comentaba la persona que presenció la esce- 


6. Recuerdos del Padre Palláis, escritos a petición del autor por el Dr. Emi¬ 
lio Gutiérrez (El Nuevo Diario, 28 de octubre de 1984). 

7. Libro de las Palabras Evangelizadas (Managua, 1968), 96. 

8. Testimonio oral del Dr. Mauricio Palláis Lacayo. 
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na. También me relató la historia de otra mujer, dueña de un 
prostíbulo llamado «Honolulú», quien comenzó a buscar el cami¬ 
no de Dios y recorría los jardines de Corinto buscando las rosas 
más hermosas para ir a depositarlas sobre el altar. Las matronas 
murmuraban: «¡Qué barbaridad, que esta mujer trepe las gradas 
del altar, cuando tan sólo debería asomarse a la puerta de la 
iglesia». Un día, pensando que no había peligro de ser sorprendi¬ 
da, entró a la iglesia, que estaba silenciosa y vacía. Mientras 
colocaba las rosas sobre el altar, escuchó un ruido en la sacristía 
y vio que de pronto entraba el Padre Palláis; comenzó a llorar y 
a temblar, pensando que la iba a expulsar. Pero él, sonriéndole 
dulcemente, le dijo: «¿Por qué temes? ¿No sabes que las mujeres 
como tú son las predilectas del Señor? ¿Quién te ha dicho que 
podía correrte de la iglesia? ¡Al contrario, de ahora en adelante 
ésta es tu casa!». La mujer refería ella misma las palabras de 
Azarías con lágrimas en los ojos 9 . 

La miseria económica de Azarías H. Palláis era absoluta, de 
tal manera que para poder viajar en tren tenía que mendigar el 
dinero de su pasaje; quienes lo conocieron, le recuerdan cargan¬ 
do un pote de Avena Quáker en el que recogía limosnas. Ese 
dinero casi siempre iba a parar a manos de otros, a los que soco¬ 
rría dándoles todo lo que tenía. Su espíritu sensible sangraba 
ante las indiferentes excusas de los ricos. En uno de sus más 
entrañables poemas, titulado «los que no somos gente», da rien¬ 
da suelta a su dolor. Allí vemos cómo se identificaba con las 
turbas de los desposeídos, con aquellos a quienes el capitalismo 
niega su condición de personas: 

Los que no somos gente llegamos a deshora... 
con las puertas cerradas, bajo la noche fría, 
fracasados gitanos de la turba incolora 
que volvieron y vuelven con la mano vacía 10 . 

En Corinto vivió Azarías H. Palláis —como él mismo lo ex¬ 
presa en su maravilloso lenguaje— «sumergido en el mar negro 
de las ruinas mayores y máximas, radicalmente solo, rodeado de 
cobradores innumerables, en mi Brujas de Flímdes, ciudad cris- 


9. Testimonio oral de Guillermo Delgadillo. 

10. Boletín Nicaragüense de Bibliografía y Documentación 44-45 (1982), 10. 
Este es un instrumento de trabajo indispensable para quien quiera estudiar la 
obra de A. H. Palláis. 


313 



tiana y gótica» 11 . En esas circunstancias se sacó el premio mayor 
de la lotería y el Dr. Emilio Gutiérrez, uno de sus más queridos 
discípulos, le escribió desde Ocotal advirtiéndole que tendría 
años de vejez por delante y que era preciso guardar ese dinero. 
Azarías le respondió que su carta había llegado demasiado tarde, 
porque había repartido el dinero entre quienes lo necesitaban 
más que él. 

La pobreza de Azarías H. Palláis era un grito de protesta 
contra el capitalismo y el imperialismo; era un grito clamando 
revolución, más allá de la «lepra de liberales y conservadores» 12 . 
En 1926 pronunció en el Parque Jerez de León sus magistrales 
conferencias tituladas Palabras Socialistas; alboreaba apenas la 
gesta del General Augusto César Sandino. Dirigiéndose a los 
obreros, Azarías se declaró cristiano y socialista, y comenzó su 
discurso diciendo: 

En Centro América nadie, que yo sepa, ha hecho nada 
hasta la vez por mejorar la condición de los trabajadores. 
Se nos ha pasado la vida dando nuestras cosas santas a los 
perros y arrojando nuestras margaritas a los puercos. He¬ 
mos perdido el tiempo en bailes políticos, baila que baila, 
al son que nos tocan las dos malditas comadres que se dis¬ 
putan el mando. El mando, eso es lo que vale; pero que 
los hijos del pueblo, levanten los ojos y junten las manos y 
dejen de ser bestias de carga que trabajan de seis a seis por 
un salario miserable con el cual ninguno de ellos puede 
decir: Tengo para mis alimentos y vestidos y honestas vaca¬ 
ciones, para mi mujer y mis hijos y para los días de mi 
enfermedad y mi vejez, eso no vale 1 . 

Palláis comprendió que el Reino anunciado por Jesús era 
para los pobres y los que se solidarizan con su causa. En uno de 
sus más bellos libros, «Caminos», escribió estos versos estupen¬ 
dos, dignos de ser hoy impresos con letras de oro en el frontispi¬ 
cio de la Catedral de León: 

Sólo es para los pobres el Reino de los Cielos. 


11. Educación, Organo del Ministerio de Educación Pública, Nr. 22, Mana¬ 
gua, 1962, 24. 

12. Glosa escrita a la muerte de Ramón Lovo (inédita). 

13. Libro de las Palabras Evangelizadas, 85. 
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Los pobres, los humillados bajo los poderosos, 
vienen por el camino con pasos recelosos. 

Hasta que se oiga, en día de eterno resplandor, 
la voz de la justicia, voz de Nuestro Señor 14 . 


III. Una utopía retrospectiva 

Durante cuarenta años Azarías H. Palláis firmó sus escritos 
con la irónica y misteriosa frase: «Vive en Brujas de Flandes y 
no pertenece, gracias a Dios, a la Asociación de Escritores y 
Artistas Americanos». En su simbología poética, Brujas de Flan- 
des era la ciudad del silencio profundo, la ciudad cristianizada 
del Medievo y el paradigma de la vida plena. Su visión idealizada 
de la Edad Media constituía de hecho una auténtica utopía re¬ 
trospectiva: para él, la Edad Media se sintetizaba en la poesía de 
Dante, la filosofía de Santo Tomás de Aquino y la vida del Pove- 
rello . En Palláis había en efecto una imperiosa nostalgia del pasa¬ 
do, como señala Ernesto Cardenal: «Su disgusto por el capitalis¬ 
mo y el imperialismo se expresaba en él en la forma de una 
nostalgia por las grandes culturas del pasado, especialmente la 
de la Edad Media» 15 . Pero su orientación hacia el pasado, lejos 
de alienarlo, le servía como parámetro para juzgar el desorden 
establecido del presente e impulsarlo hacia el cambio. «Todo el 
que pelea por un ideal cualquiera —sentenciaba Unamuno—, 
aunque parezca del pasado, empuja el mundo al porvenir, y los 
únicos reaccionarios son los que se encuentran bien en el presen¬ 
te. Toda supuesta restauración del pasado es hacer porvenir, y si 
el pasado ese es un ensueño, algo mal conocido ... mejor que 
mejor. Como siempre, se marcha al porvenir; el que anda, a él 
va, aunque marche de espaldas» 16 . Y de hecho, así era en Palláis: 
marchaba de espaldas hacia el porvenir. Lo que añoraba no era, 
en el fondo, la Edad Media, sino a Jesucristo: «los hombres de 
la Edad Media fueron discípulos sobresalientes del Divino Maes¬ 
tro Jesucristo, cristianos como San Francisco de Asís, de inteli¬ 
gencia, de corazón, de cuerpo, de ojos, de oídos, de pies y de 
manos» 17 . Es así cómo, paradójicamente, su nostalgia del pasado 


14. Antología Poética (San Salvador, 1963), 23. 

15. Poesía Nicaragüense (Nicaragua, 1975), 3. 

16. Obras Completas , XVI, 443. 

17. Glosas, 47. 
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lo vuelca en forma radical hacia el futuro escatológico, hacia la 
espera anhelante del advenimiento definitivo de Cristo. Palláis 
vivió con la misma intensidad que un cristiano de la generación 
de San Pablo el ansia del retorno de Cristo. Este rasgo lo aseme¬ 
ja a Teilhard de Chardin, otro vidente enamorado de la parusía. 
«¡Ven, Señor Jesús!», la oración del Apocalipsis en que culmina 
el Nuevo Testamento, era un «ritornello» de su poesía y de su 
prosa. «¿Cuándo vendrá el día de Nuestro Señor Jesucristo? En¬ 
tonces será la mañana de la verdad desnuda» 18 . 


IV. Una teología mística, martirial y profética 

Aunque jamás escribió un tratado, Azarías H- Palláis expresó 
su teología en sermones, poemas, coloquios, actos y gestos. La 
escolástica fue siempre ajena a su espíritu intuitivo y poético, 
que se nutría en la Biblia, los Santos Padres y los grandes santos 
y místicos del Medievo 19 . 

Su espiritualidad era simultáneamente monacal y andariega, 
litúrgica y festiva. En él el amor a Dios se encendía de la misma 
manera leyendo el Breviario y rezando el rosario, que contem¬ 
plando por el campo las veraneras florecidas, las ardillas jugueto¬ 
nas, los pájaros multicolores, los ciervos esquivos y las cabras 
anárquicas. «Rezando», decía, «dejarás de ser opaco, mal con¬ 
ductor de la Divina luz. Y pasará el Señor y le verás con tus 
propios ojos» 20 . La mística de Azarías se nutrió de dos fuentes 
dispares, San Benito de Nursia y San Francisco de Asís; combi¬ 
naba la gravedad benedictina con la jovialidad franciscana. Por 
enamorado de la pobreza y por saltimbanqui de Cristo, era discí¬ 
pulo del Poverello , y por retraído, nostálgico y silencioso, era 
benedictino. 

Yo vivo con nostalgia de los benedictinos, 
humildes como el agua, nobles como los pinos, 
y como ellos erguidos, verdes y silenciosos, 
como ellos, perfumados; como ellos, rumorosos. 


18. La Glosa de los calumniadores (inédita). 

19. Es larga la lista de Padres de la Iglesia a los que, por uno u otro motivo, 
hace referencia en sus escritos: Tertuliano, Ambrosio, Agustín, Jerónimo, Epifa- 
nio, Efrén, Ireneo, Fulgencio, Pedro Crisólogó, Gregorio, Orígenes... Entre los 
santos medievales, el lugar capital le corresponde a San Francisco de Asís. 

20. Cartas a un Joven Artesano; la cita corresponde a la carta fechada el 14 
de octubre de 1923. 
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Los hombres que hablan mucho no saben decir nada: 
los monjes, sin palabras, colmaron su jornada 21 . 

Azarías se zambulló también en la gran mística del Medievo; 
sus años de juventud en Flandes y sus entusiastas lecturas de 
Maeterlinck lo familiarizaron con Rubrosquio el Admirable y 
con Gerardo Groote; igualmente estudió —en francés— a los 
grandes místicos alemanes Enrique Suzo, Taulero y al Maestro 
Eckland, y en su castellano natal a Santa Teresa de Jesús y San 
Juan de la Cruz. Llamaba a los místicos «acantilados de carne y 
sangre donde vendrán a estrellarse con furia las tempestades de 
la carne y la sangre. ¿No habéis visto en los mares de la Historia, 
las rocas de Nuestro Señor?» 22 . Los místicos no sólo hicieron 
mella en su vida, sino que también influyeron su estilo literario; 
uno de sus recursos predilectos, la antítesis, por la cual su prosa 
a veces adquiere una plasticidad, casi cinematográfica, es carac¬ 
terística de los escritos de los místicos; también su inclinación a 
las hipérboles y a las exclamaciones. 

Palláis era él mismo un auténtico místico, un hombre de ora¬ 
ción continua, que rezaba hasta por las calles y para quien el 
silencio profundo constituía la antesala de la palabra poética y 
de\ encuentro con Dios. 

Alguien que lo conoció a fondo atestigua que «su presencia 
bastaba para saber que estábamos ante un hombre repleto de 
gracia de Dios» 23 . Porque Dios era para él, no una palabra, ni 
una idea, sino presencia inefable en la raíz de su ser. 

A la profundidad mística unía la intuición profética y por ello 
juzgaba la autenticidad de todas las manifestaciones religiosas 
desde la solidaridad con los débiles: «Si llevo todos los escapula¬ 
rios y todos los cordones de las distintas órdenes religiosas habi¬ 
das y por haber, pero no el escapulario rojo de Nuestro Señor 
Jesucristo, porque no soy justo ni misericordioso y uno sólo de 
mis hermanos por pequeño que sea se queja de mí, ¿de qué me 
sirve?» 24 . Y esto en un período en que la Iglesia latinoamericana 
era casi totalmente indiferente a la cuestión social, encerrada 
como estaba en una visión sacramentalista de sí misma; sus 


21. Antología Poética, 35. 

22. Libro de las Palabras Evangelizadas, 78. 

23. Otto Schmidt, Azarías (Chinandega, 1955), 34. Añade Schmidt: «Sin 
ser un eremita, fue un místico y un contemplativo... Palláis fue uno de los inmo¬ 
lados del siglo XX». 

24. Libro de las Palabras Evangelizadas, 125. 
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energías las volcaba entonces hacia campañas morales y asisten- 
cialistas y hacia la formación de congregaciones laicales, tales 
como las Hijas de María y los terciarios franciscanos. Azarías 
recurría a los profetas -—«leedlos, son grandes maestros de socia¬ 
lismo» 25 — y sentaba un principio luminoso: «Dios quiere ante 
todo y sobre todo que la justicia esté en cuarto creciente y en 
luna llena, y la injusticia en cuarto menguante y en eclipse to¬ 
tal» 26 . De ahí partía en su vida y en su predicación, haciendo 
resonar continuamente las palabras de Jesús: «Me envió para 
anunciar la buena noticia a los pobres », «Los primeros serán los 
últimos», «Muchos publícanos y meretrices os precederán en el 
Reino de los cielos» y «Yo estoy en medio de vosotros como uno 
que sirve». 

La referencia al libro del Exodo era también central en su 
pensamiento, y hasta poseemos, en un sermón suyo dedicado a 
San Francisco de Asís, una paráfrasis del texto bíblico: «El pue¬ 
blo de Dios estaba en Egipto, sometido al más tremendo de los 
cautiverios, bajo el yugo pesado del Faraón, trabajando como 
bestias de carga en las obras públicas, teniendo siempre encima 
la crueldad feroz de los capataces. El Faraón endurecido no que¬ 
ría escuchar las palabras del Señor: De Egipto llamo a mi hijo. 
La Divina Justicia, flor morada, abrió su capullo y salieron, 
como descargos, los castigos...» 27 . Y Azarías asociaba la opre¬ 
sión de Israel en Egipto con la intervención norteamericana y 
con la opresión de nuestros pueblos centroamericanos: 

¡Los yankees! Y pintadme las fauces muy abiertas 
de un cocodrilo egipcio. ¡Ya pasa el Faraón! 

Somos cinco pequeñas soberías muertas 
¡contra toda razón! ¡contra toda razón! 28 

Del Exodo le impresionaba sobre todo la etapa del cautive¬ 
rio; es a ésta a la que recurría con insistencia obsesiva, más que 
al paso por el Mar Rojo o a la visión de la tierra prometida. Su 
experiencia histórica de cautiverio constituía su clave hermenéu¬ 
tica. 

Es natural que su actitud profética chocara violentamente con 
todo lo que era aceptable entonces; su radicalismo cristiano le 


25. ibid., 10. 

26. Cartas a un Joven Artesano; carta del 20 de mayo de 1923. 

27. Para la fiesta de San Francisco de Asís (inédito). 

28. Boletín de Bibliografía y Documentación. 
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valió la marginación y la burla, pero también la admiración y la 
adhesión de muchos. En un momento en que la Iglesia Católica 
de América Latina se identificaba aún plenamente con los regí¬ 
menes oligárquicos y en que era impensable que llegase un día 
en que estos mismos regímenes perseguirían a los cristianos, Pa¬ 
lláis tenía viva conciencia de que ser cristiano implicaba la dispo¬ 
sición al martirio. «¿Dónde estás? ¿En la ekklesia de Jesucristo 
y tienes listo tu pañuelo para empaparlo en sangre mártir?» 29 . 

En su último libro, Piraterías , anunciaba proféticamente: 

Angustias, hambre, frío, peligro, desnudez, 
tuvimos y tendremos mártires otra vez 30 . 

Al Pronuncio Apostólico de Pío XI que visitó Nicaragua en 
julio de 1923, Azarías le recordaba que la púrpura cardenalicia 
de Roma no era símbolo de glorias humanas, «sino de la sangre 
derramada por Nuestro Señor Jesucristo: Sangre de Cecilia y de 
Lorenzo, de Inés, Pancracio y Sebastián» 31 . Y felicitaba a ese 
mismo obispo porque no había aceptado llegar a la Catedral de 
León en el automóvil de un millonario, sino a pie, «en medio de 
los hijos del pueblo», de tal manera que hacía pensar en «Pedro 
el Pescador y en Jesús el hijo adoptivo del carpintero y carpinte¬ 
ro El también» 32 . 

Los mártires cristianos de la antigüedad fueron siempre una 
presencia que acompañó su vida. Al grupo de discípulos que con¬ 
gregó alrededor suyo en León le puso el nombre de Tarsicio, el 
niño romano que murió maltratado por una banda callejera mien¬ 
tras llevaba la comunión a los cristianos encarcelados. Y la rúbrica 
de su firma asemejaba un pez, el signo con que los mártires en las 
catacumbas simbolizaban a Cristo 33 . Como en Mons. Romero, su 
honda vivencia cristiana le hacía palpar que su fe estaba en plena 
contradicción con el sistema social imperante. 

V. Pastor del Pueblo de Dios 

En 1940, cuando Azarías H. Palláis fue nombrado cura párro¬ 
co de Corinto, la asistencia a la misa dominical era mínima; tres 


29. Glosas, 31. 

30. Obras Completas, I, 365. 

31. Salutación a Mons. Rotta (inédito). 

32. Ibid. 

33. Testimonio oral del Dr. Roberto Buitrago: Azarías le explicó el signifi¬ 
cado simbólico de la rúbrica que empleaba. 
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cuartas partes del templo estaban vacías y los pocos asistentes 
eran ancianos y niños. «¿Dónde estaba el Pueblo de Dios?... Su 
labor de penetración no fue obra de un día, pero avanzó con 
relativa rapidez. Alternaba familiarmente con todos. Les llamaba 
mucho la atención su figura, el tono, las cosas que decía y cómo 
las decía. Llegaban al templo para escucharlo. Las ideas de sus 
homilías eran el tema de todos los corrillos del puerto. Los que 
trabajaban el domingo (los estibadores) le pidieron que les ha¬ 
blara por la tarde. Accedió gustosísimo. El Padre Palláis fue el 
primer párroco de Corinto y El Realejo que vio las iglesias de 
Santiago y de Santo Tomás atestadas de adultos, hombres y mu¬ 
jeres, ávidos de escuchar y asimilar la Palabra de Dios» 34 . Su 
comunidad adquirió así con los años la pujanza que tienen hoy 
en América Latina las Comunidades Eclesiales de Base. Vivía su 
sacerdocio en comunión con los humildes, atento a sus necesida¬ 
des y consciente de que debía desempeñar una función política y 
concientizadora. «El clero —sostenía en 1936— también debe 
mostrar al pueblo sus necesidades materiales, sociales y políticas. 
No debe el clero dar la impresión de estar lejos de los pobres, 
los necesitados y los oprimidos. En política tenemos los sacerdo¬ 
tes, como hombres que somos, mucho que hacer. El sacerdote, 
como el médico, está en relación con mucha gente, conoce a los 
hombres y debe ejercer una influencia benéfica» 35 . 

En sus salidas al campo, confraternizaba con los campesinos. 
Pablo Antonio Cuadra lo evoca bellamente: «Entre tantas imbo¬ 
rrables memorias de su amistad, yo recuerdo un viaje a pie con el 
Padre Azarías, atravesando montes y caminos y leguas y leguas 
—cruzamos un llano inundado, con el agua a la cintura y él, con 
su raída sotada en alto recitando alejandrinos o citando a Hesíodo 
en griego— y lo vi visitar los ranchos de los campesinos y conver¬ 
sar con ellos de la Buena Noticia en su estilo familiar que era 
siempre poesía en coloquio. Lo recuerdo, ya en la tarde, mojado 
por la lluvia, sentado en un taburete, bebiendo una jicara de tibio 
de pinol humeante bajo el techo de paja y hablándoles de la misma 
manera que escribía sus parábolas o palabras evangelizadas mien¬ 
tras afuera pasaban los pájaros bajo la garúa insistente» 36 . 


34. J. J. Mínguez, «Biografía de Azarías H. Palláis», en Boletín de Biblio¬ 
grafía y Documentación , 81. 

35. Declaración dada a José Coronel Urtecho en 1936; véase Nuevo Amane¬ 
cer Cultural , 7 de octubre de 1984. 

36. Prólogo al Libro de las Palabras Evangelizadas. 
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VI. Obediencia y rebeldía 


Sus relaciones con la jerarquía eclesiástica fueron siempre 
conflictivas; su inmensa libertad evangélica despertaba descon¬ 
fianza e incomprensión. Cuando tenía apenas 27 años, fue sus¬ 
pendido a divinis por Mons. Pereira y Castellón, debido a un 
sermón pronunciado en Ocotal en que había criticado duramente 
a «las jerarquías de Anás y de Caifás» 37 . Siendo profesor del 
Seminario Conciliar de León, entre 1925 y 1936, llegó desde 
Roma una nota confidencial ordenando su inmediata destitución 
«por haber proferido muchas veces palabras en contra de la inte¬ 
gridad de la fe católica» 38 . El Arzobispo de San Salvador lo tachó 
en 1933 de inconsciente e irresponsable y el Obispo de sus últi¬ 
mos años solía exclamar: «¡El padre Palláis pareciera que tiene 
el alma atravesada!» 39 . 

Su actitud de extrema libertad cristiana irritaba. Rompía to¬ 
dos los moldes eclesiásticos: si los timoratos de Granada se es¬ 
candalizaban ante un poema de juventud de Salomón de la Selva, 
escrito cuando el poeta combatía en la Primera Guerra Mundial, 
en que rogaba a la Santísima Trinidad le concediera dormir 
acompañado de una virgen («¡Es la única noche que me queda, 
pero las rameras y las casadas me dan asco!»), entonces Palláis 
lo defendía: «Ese poema de Salomón de la Selva es desnudo, 
pero de ninguna manera obsceno. Es desnudamiento cristiano, 
por consiguiente, bien vestido» 40 . Bautizaba en Corinto con repi¬ 
que de campanas y fiesta a los niños que otros curas rehusaban 
bautizar porque eran hijos naturales; desobedecía al Obispo si le 
ordenaba suprimir los cohetes en las procesiones, o le prohibía 
ver una buena película, o si actuaba arbitrariamente. Mons. 


37. Dr. Emilio Gutiérrez, «Recuerdos del Padre Palláis», Nuevo Amanecer 
Cultural, 28 de octubre de 1984. 

38. Testimonio oral de Mons. Marcelino Areas, quien vio la nota siendo 
seminarista. «Nos hería mucho, porque sabíamos que el Padre Palláis tenía una 
fe de niño; no se bañaba en el mar si no llevaba puesto el escapulario de la 
Virgen del Carmen». La nota, escrita en latín, provenía de la Congregación para 
Seminarios del Vaticano. 

39. En «La Glosa de la verdadera Gloria», Azarías mismo refiere: «Otra 
vez, en San Salvador, todos celebraron fiesta de primera clase por mi presencia i 
y por mis silenciosas palabras... exceptuando el Arzobispo que me tenía por 
inconsciente e irresponsable» ( Glosas, 99). La otra frase fue referida al autor por 
doña Niña de Arana, quien se la escuchó al Obispo Oviedo y Reyes, a quien 
Azarías, irónicamente llamaba el obispito. 

40. «Respuesta de Palláis ante un escándalo poético», Nuevo Amanecer Cul¬ 
tural, del 7 de octubre de 1984. 
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Oviedo y Reyes exclamaba desconcertado: «¡No sé qué hacer 
con Palláis! ¡Si le ordeno algo, no me hace caso, y si lo obligo, 
se me viene encima la gente de Corinto!» 41 . En tiempos de mu¬ 
tuas excomuniones, en que el diálogo y el respeto fraterno entre 
católicos y protestantes era tabú, Azarías cultivaba la amistad 
con los pastores protestantes de Corinto y a su muerte hubo luto 
entre los bautistas del puerto 42 . Entre sus amigos había incrédu¬ 
los y ateos, y cuando uno de ellos murió, lo puso como ejemplo 
de honestidad y abnegación ante una atónita concurrencia fúne¬ 
bre 43 . Maeterlinck era uno de sus autores predilectos, aunque 
estaba en el Indice, y la única alusión directa a Karl Marx que 
hay en toda su obra, es positiva: «Todo lo que dice Karl Marx de 
los salarios miserables que no guardan proporción con la obra 
hecha y mucho menos con las necesidades y aspiraciones de los 
que hicieron la obra, es verdad» 44 . 

Su rebeldía era sin embargo la rebeldía de un profeta y de un 
santo y estaba llena de amor a la Iglesia y de fidelidad a Jesucris¬ 
to. «Algunas veces nos encontramos —decía— con hombres en 
quienes vive la fraternidad cristiana y entonces decimos con ad¬ 
miración y con sorpresa: Este sí. Cuando encontré al Cardenal 
Mercier en Bélgica, hube de decirme: Este sí. Muchas veces, 
ante obispos, sacerdotes, creyentes, grandes señores y altos per¬ 
sonajes que no practican la fraternidad cristiana, nos decimos 
con desconsuelo: Este no» 45 . A uno de esos grandes señores diri¬ 
gió este mordaz epigrama: «Es obispo-arzobispo; las cruces lleva 
por fuera... ¿y por dentro?» 46 . 

No obstante, también tenía gestos de veneración filial hacia 
las autoridades de la Iglesia: al final de su vida soñó con ir a 
Roma «para besarle las manos a Pío XII» 47 . Y al menos hubo un 
Obispo nicaragüense que lo distinguió y honró: Monseñor Perei- 
ra y Castellón, quien un 7 de diciembre de 1919 públicamente se 
quitó su estola, para ponérsela a Azarías sobre sus hombros, tras 
escucharle emocionado un sermón sobre la Virgen María, pro¬ 
nunciado en la Catedral de León. En ocasiones tan solemnes 


41. Testimonio oral de Mons. Mejía y Fajardo en 1968, quien había sido 
secretario del Obispo. 

42. Testimonio oral de Guillermo Delgadillo. 

43. Testimonio oral del Dr. Doro Ral; el amigo muerto era Rodolfo Argüello. 

44. Palabras evangelizadas , 112. 

45. La Prensa de Nueva York del 7 de noviembre de 1933. 

46. Recogido oralmente del Dr. Roberto Buitrago. 

47. Revista Nuevos Horizontes , Navidad de 1954. 
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como fueron las exequias de Rubén Darío y el primer centenario 
de la Universidad de León, Azarías pronunció discursos famosos 
en representación del Obispo Pereira. 


VIL Conclusión 

Aspectos tan fundamentales de su pensamiento y de su vida 
como los que hemos expuesto, justifican considerar a Azarías H. 
Palláis como un auténtico profeta de la Iglesia de los Pobres en 
América Latina. Sería ingenuo pretender, sin embargo, abolir 
todas las sombras, como si en todo se hubiera adelantado a su 
tiempo o pudiera ser hoy para nosotros una pauta. En él también 
hubo actitudes que definitivamente pertenecen al pasado: su vi¬ 
sión patriarcal del papel de la mujer, por ejemplo, o sus diatribas 
contra los masones 48 . En su horizonte vital no vislumbró nunca 
la posibilidad de una relación constructiva entre marxistas y cris¬ 
tianos 49 . Cometió incluso graves errores de apreciación histórica: 
junto con muchos intelectuales católicos de América Latina, 
idealizó el fascismo románico de Franco y Mussolini... 50 . Su 

48. Véase este párrafo sobre el papel de la mujer: «ante todo y sobre todo 
que sea tu futura esposa de las que Dios ha liberado de la negra peste del feminis¬ 
mo, señalada con muy graciosas palabras en Las Partidas, un libro muy antiguo 
compuesto en el siglo XIII por el rey don Alfonso el Sabio: Non es guisada nin 
honesta cosa de que la mujer tome oficio de varón, es tanto públicamente envuel¬ 
ta con los ornes (hombres), veyendi (viendo) que cuando las mujeres pierden la 
vergüenza, es fuerte cosa oírlas» (Cartas a un artesano, 1923). En la carta del 5 
de agosto de 1923 se expresa así sobre los masones: «Yo por mi parte, con toda 
sinceridad de que puedo ser capaz, declaro con palabras subrayadas y acentua¬ 
das, que para mí, la masonería latina, que recibe sus órdenes del Gran Oriente 
de la calle Cadet, es exactamente, ni más ni menos, sin metáforas y sin hipérbo¬ 
les, la mismísima Bestia de que nos habla San Juan en su Apocalipsis». 

49. Su visión del comunismo se refleja en estos párrafos: «El comunista 
soviet ofende nuestra latinidad. No somos tártaros, ni húngaros. Tenemos el 
sentimiento de propiedad. La calle es de todos; pero la casa es mi refugio. Allí 
están mi esposa, mis hijos, mi ropa, mi alimento. Y no permitimos que nadie 
entre y nos quite lo que tanto nos ha costado... El comunismo soviético propone 
un remedio que es peor que la enfermedad. Un remedio que no ofendería la 
dignidad del pobre si le cumpliera la promesa, pero que al no cumplirla, lo ofen¬ 
de más porque solamente le da palabras mecidas para mecer, mareadas para 
marear» (La Prensa de Nueva York, 7 de noviembre de 1933; crónica periodísti¬ 
ca de una Conferencia dictada en San Salvador, titulada «La Confraternidad 
mentirosa de los comunistas del soviet»). 

50. En el libro de las Glosas, leemos: «Francisco Franco es un San Miguel 
Arcángel de afuera, que está con la espada desenvainada...» (pág. 57) y también: 
«En la Italia de ayer, había por debajo y por detrás, algo neutro de industrias 
pardas y de técnicos endemoniados, en las tinieblas. Y vino Benito Mussolini 


323 



grandeza estriba en haber anticipado, en el contexto de su época, 
el espíritu del Concilio Vaticano II y de la Conferencia Episcopal 
de Medellín: su opción por los empobrecidos fue radical y total. 
El mismo vivió como pobre, siendo entonces el sacerdote más 
culto de Nicaragua y uno de los hombres más ilustrados de Cen- 
troamérica. Su vida deslumbra por ser una exégesis viva del 
Evangelio: encontramos en ella inmensas riquezas de amor, de 
misericordia, de fe, de pasión por la justicia y de coraje proféti- 
co. Sería necesario buscar muy lejos en la historia de la Iglesia 
nicaragüense para encontrar un parangón con su persona. Habría 
quizá que retroceder hasta el siglo XVI para encontrar una voz 
tan intensa como la suya en los sermones de Bartolomé de las 
Casas o del Obispo Valdivieso. Porque Palláis entronca directa¬ 
mente en la tradición profética de quienes optaron radicalmente 
a favor del pueblo despojado y oprimido. Esa opción significó 
para él una ruptura con su origen de clase, pues provenía de la 
burguesía urbana leonesa. 

Por lo tanto Azarías H. Palláis no solamente fue un poeta, 
sino también y sobre todas las cosas un profeta y un hombre de 
fe, y es como tal que su figura y su palabra tienen hoy en Nicara¬ 
gua mayor actualidad que nunca. 


y cerró con su espada de San Miguel Arcángel de afuera, las tres puertas de la 
casa de perdición. Eso fue todo» (pág. 84). Ambos textos están fechados alrede¬ 
dor de 1937. 
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Francisco Lacayo 


La educación popular, momento insurreccional 

Para comprender lo que nosotros hemos dado en llamar edu¬ 
cación popular, hay que comprender la insurrección popular. La 
educación popular comenzó para nosotros con la guerra de libe¬ 
ración nacional. Cuando comenzamos la campaña de alfabetiza¬ 
ción no teníamos especialistas, porque no hay especialistas en 
alfabetización de pueblos; podrá haberlos en alfabetización de 
pequeños grupos, pero «de un pueblo» no los hay. Después de 
leer lo que pudimos, invitamos a Pablo Freire. Estuvo aquí 10 
días, y nos dijo: «éste no es mi método, pero es un buen método, 
y va a resultar; sólo les doy un consejo: cambien todo lo que 
puedan; si pueden cambien incluso las palabras; y si logran en¬ 
contrar una palabra que reemplace a la palabra cartilla, cámbien- 
la». Pero no la encontramos. Encontramos «El Nuevo Amane¬ 
cer», pero seguíamos diciendo «La cartilla El Nuevo Amanecer». 

En ese tiempo mandé comprar 50 ejemplares del libro del 
Comandante Carlos Núñez que relata la guerra de Managua, y 
los repartía como libros de pedagogía a los que llegaban de afue¬ 
ra y a nuestros compañeros. 

Buscábamos en la insurrección la estrategia para la educación 
popular, y con esa concepción se lanzó la campaña de alfabetiza¬ 
ción: como una insurrección cultural. No fue una simple palabri¬ 
ta, como creo que «insurrección evangélica» no es tampoco una 
simple palabrita, y creo que dentro de la reflexión teológica hay 
que asumir este hecho —no digo este concepto—, este hecho de 
un pueblo insurrecionado. 

La estrategia insurreccional es una teoría que manejan los 
clásicos. La Comuna fue una insurrección, y fracasó. Uno de los 
clásicos dijo, después de un análisis de las leyes militares, que ya 
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no eran posibles las insurrecciones en el mundo moderno, por- 
que el tipo de ejército que había no permitía la insurrección, que 
es fundamentalmente urbana. En esto nosotros fuimos herejes. 
Dice Humberto en una entrevista, que aunque se pensaba que al 
final el pueblo iba a apoyar a la guerrilla de la montaña, la gue¬ 
rrilla terminó apoyando la insurrección de las ciudades. 

La insurrección es un pueblo levantado, es un momento en 
que el pueblo toma las calles. No existen insurrecciones espontá¬ 
neas. Hay «momentos insurreccionales», lo que pasa es que no 
siempre se sabe el día y la hora de la insurrección. Monimbó se 
insurreccionó sin que el Frente Sandinista diera «la línea», la 
orden, y se adelantó. Lo que hizo el Frente fue ponerse inmedia¬ 
tamente a la cabeza de la insurrección de Monimbó. 

La insurrección siempre está a la ofensiva. La insurrección es 
una estrategia político-militar. Lentamente, la fuimos aplicando 
a otros muchos espacios que no son político-militares. Si en una 
insurrección uno pasa a la defensiva tiene que pasar a otra es¬ 
trategia, a una guerra popular prolongada, o a cualquier otra 
estrategia. En nuestra guerra de liberación se usaron varias estra¬ 
tegias. Llegamos hasta la guerra de posiciones en Naranjo, el 
Frente Sur, en Sapoa. Se mantuvo la lucha en la montaña con 
una concepción de lucha irregular guerrillera, pero las ciudades 
se insurreccionaron, las ciudades del Pacífico sobre todo, y las 
del norte, y las del centro. La guerra de Managua fue planificada 
para dos o tres días y duró unos 19. Se inventaron muchas cosas 
así. Aprendimos mucho para la campaña de alfabetización. 

Hubo un momento pre-insurreccional, que tuvo sus signos, y 
tuvimos que estar atentos para sentir esos signos del momento 
pre-insurreccional. Es un olfato político o, más que político, his¬ 
tórico. Hubo un momento en que descubrimos que Somoza ya 
estaba terminado: ya era cuestión sólo de tiempo y de costo, en 
función del tipo de armas que se consiguieran. La insurrección 
estaba lista. Había llegado el momento. 

Otra característica bien importante: en la insurrección el 
pueblo entero participa. Las funciones que estaban relegadas a 
especialistas son democratizadas. Hasta los niños participan. Se 
registra una tranformación de las funciones: las viejitas se vuel¬ 
ven conspiradoras, trasmisoras de mensajes; el que no es estrate¬ 
ga militar termina siéndolo; el que no sabe curar heridos acaba 
sabiéndolo. Se trata de un movimiento muy fuerte que asume a 
todo el pueblo y lo arrastra, no a lo loco, sino con un proyecto 
concreto, una conducción, una dirección central. 
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La guerra de Managua, fue planificada al detalle, hasta dónde 
había que poner las trincheras. Cuando la masacre de Xiloá hubo 
que cambiar los planes: de las 350 armas de guerra, más o menos, 
que había en Managua, sólo se logran pasar unas 150 a los barrios 
orientales. ¡150 armas!: hubo que cambiar los planes, para resistir 
3 días, que luego fueron 19. No se planeaba la toma de Managua, 
sino descongestionar el sur y hacer que Somoza pensara que ahí 
había hasta tanques... ¡150 hombres con armas de guerra! y los 
riflitos 22, las bombas de contacto... Cuando la Guardia iba a rom¬ 
per el cerco corría un grupito, los mejor armados, y caían sobre la 
Guardia, y la Guardia pensaba que eran cientos de hombres con 
armas de guerra. Cuando el repliegue a Masaya fueron 6.000 ó 
7.000 los que se replegaron, incluyendo los heridos y algunos civi¬ 
les. 

La insurrección es el momento de darlo todo. Tiene algo de 
festivo. Crea además una gran confraternidad. Rompe todas las 
barreras. Crea una actitud de entrega en la mayoría del pueblo. 
Era el momento en que todo el mundo quería hacer algo, aunque 
sólo fuera una taza de café. A pesar de lo duro de la represión 
nadie se pierde el momento festivo. 

Hay una foto famosa de Susan Mayselas en la que aparece el 
Comandante Bayardo Arce en una trinchera de Matagalpa en la 
insurrección y al lado está un muchacho tocando un flautín. El 
Comandante preguntó: ¿Y eso qué es? Es un flautín, le contestó. 
¿Y lo sabes tocar? Sí, le dice. Le dice el Comandante: toca. No, 
le contesta el muchacho, que estamos en guerra. Entonces cuen¬ 
tan que le dijo Bayardo: toca, que yo te cubro. Y ahí está la 
foto: el muchacho tocando el flautín con el fusil en la trinchera. 
Esa foto ha recorrido el mundo y está en el libro de Susan. Me 
parece muy simbólico, «toca el flautín, que yo te cubro». 

En la insurrección se llega a sentir el límite de lo posible y de 
lo imposible en la historia, hasta dónde se puede llegar y a partir 
de dónde no se puede pasar. Si uno quiere conducir un pueblo 
ha de conocer los límites de la audacia y los límites de la pruden¬ 
cia. Ahí hay un elemento que ha de ser incorporado en nuestra 
reflexión teológica: esta experiencia humana límite de hasta dón¬ 
de puede llegar el pueblo, y como pueblo, los individuos. 

Me referiré a «la teoría de los mangos», o del efecto multiplica¬ 
dor, o de los saltos cualitativos, como dice la dialéctica. Yo prefiero 
decir «la teoría de los mangos»: en un palo de mango, cuando van 
a madurar los mangos, de pronto un día maduran 3 ó 4, y el día 
siguiente maduran 20, y el día siguiente maduran 100, y el día si¬ 
guiente 500... y no es aritmético sino geométrico. En los momentos 
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insurreccionales se dan saltos cualitativos y el que ha calculado con 
la vieja política, o con los viejos métodos o con las viejas teorías y 
no ha vivido los saltos cualitativos, se pierde. Si no ha oído la teoría 
de los mangos, ni cómo un lumpen como fue Charrasca se convierte 
en un estratega militar, ni cómo en la campaña de alfabetización un 
niño de 13 años enseñaba a leer y escribir, ni cómo un campesino 
recién alfabetizado y su mujer que se convierten en coordinado¬ 
res... Estos saltos cualitativos, estos efectos multiplicadores hacen, 
que, de pronto, en un momento en que parece que somos muy 
pocos, pasemos a unos momentos en que esto se insurrecciona. El 
concepto de insurrección, o mejor, el concepto de «la vivencia his¬ 
tórica de la insurrección en los pueblos» es también una vivencia 
cristiana y me parece que es un elemento que tiene que estar pre¬ 
sente en la reflexión teológica que hagamos en Nicaragua. 


La educación popular , obra de «chapiollos» 

Otro punto que me parece interesante rescatar de la expe¬ 
riencia de la campaña de alfabetización y de la educación popular 
es el concepto de «chapiollo». El chapiollo es en primer lugar un 
pobre, porque la insurrección es obra de chapiollos, de los que 
no estaban preparados, de los que no eran especialistas, pobres 
en el sentido técnico y en el sentido de recursos materiales, en 
primer lugar. No quiero decir gente que no tenga experiencia, 
que es distinto; el chapiollo no es un experto pero hay una dife¬ 
rencia entre el pobre en otra situación y el pobre en el momento 
insurreccional. En el momento insurreccional el pobre ha toma¬ 
do conciencia de su fuerza y de su responsabilidad. Cuando el 
pueblo se da cuenta de que es responsable del pueblo, más aún, 
cuando se da cuenta de que es responsable de América Latina, y 
de que es responsable de la esperanza del mundo, entonces este 
chapiollo, sin dejar de ser chapiollo, pobre, sin conocer las técni¬ 
cas, se crece, asume su responsabilidad, se levanta e insurreccio¬ 
na la cratividad y la imaginación que, junto con el conocimiento 
de su realidad, le permiten hacer maravillas. Ese es el chapiollo. 

En ese sentido esta revolución es muy chapiolla y de ese cha- 
piollismo han surgido los errores más bellos de esta revolución. 
Al Comandante Daniel antes de la elección presidencial le hicie¬ 
ron una entrevista y contaba el romanticismo de los primeros 
momentos. Recordaba aquel momento en que, inmediatamente 
después del triunfo se dijo: hay que sembrar porque si no, no 
vamos a tener comida, y para sembrar hay que dar crédito a los 
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campesinos, y ¿cómo les mandamos los reales —reales que se 
acababan de hacer— si los caminos están bloqueados? Pues en 
avioneta. Y se repartió el dinero a los campesinos en avioneta. 
Creo que fueron como 80 millones, de los cuales nada se recupe¬ 
ró. Nadie pensó en ese momento: si había que mandar los reales 
por paracaídas, ¿cómo íbamos a sacar los frijoles y todo lo que 
se sembrara? Si los reales no podían entrar, ¿cómo iban a salir 
los frijoles? Pero en ese momento se registra un gesto muy ro¬ 
mántico y muy bello que de alguna forma expresó el chapiollismo 
de la Administración del Estado: se tiraron los 80 millones en 
gran parte en paracaídas. Ahora, en la crítica última que se hace 
sobre la gestión económica, se insiste en la política de crédito, 
en que no se dé el crédito tan abierto, etc.; pero esa anécdota la 
cuenta el Comandante Daniel en una entrevista en la época de 
la campaña electoral y la cita como un símbolo del chapiollismo 
de la revolución. 

Me parece importante subrayar como un elmento a vivir, este 
concepto del pobre que llega asumir una cierta sabiduría, la sufi¬ 
ciente para realizar la misión histórica. Esto marcó mucho la 
campaña nacional de alfabetización y la educación popular. Es 
decir, éramos conscientes de que no íbamos a suprimir las clases 
sociales, de que seguíamos teniendo campesinos, obreros y arte¬ 
sanos, y de que a esos campesinos había que darles un nivel de 
educación que sin dejar de ser campesina les permitiera asumir 
la historia, capturar, conquistar los instrumentos privilegiados de 
la cultura moderna: la lecto-escritura, pero no de una forma tra¬ 
dicional, porque no hubiéramos podido. Por eso, se dio todo un 
fenómeno que fue insurreccional y que fue movilizador. El pue¬ 
blo se movilizó en esa época. Nadie criticó la campaña nacional 
de alfabetización, ni se criticó posteriormente la educación de 
adultos, aunque sí recuerdo que Robelo sacó a sus hijos a Miami 
y no fueron a alfabetizar, y que alguna otra gente los sacó. 

Fue el momento de la Carta Pastoral. Me llama mucho la 
atención que en ese momento salió la Carta Pastoral de los obis¬ 
pos, y hasta una alocución del Papa apoyando la campaña de 
alfabetización. No se dieron cuenta de que no era simplemente 
enseñar a leer y escribir, como donde los Osoritos o donde las 
Salvatierras de Managua; no se dieron cuenta de que era una 
insurrección: 90.000 muchachos que se fueron a la montaña, un 
trabajo —calculamos— de unos 10 millones de horas con el cam¬ 
pesino... Se dio por primer vez un reconocimiento, el encuentro 
más grande de la historia de Nicaragua, de los nicaragüenses con 
su propia patria. Nicaragua se organizó en miles y miles de célu- 
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las. Llegaron a ser 20.000 células organizadas en todo el país, 
con chapiollos, porque no vamos a pensar que en dos meses iban 
a preparar al brigadista como para un adoctrinamiento del cam¬ 
pesino, cuando no sabían a veces ni por dónde empezar. En la 
primera lección de matemáticas, habíamos hecho costalitos para 
sumar del uno al 100, y comenzaba el brigadista uno, dos... y el t 
campesino le decía: no, diez, cien...; porque cualquiera puede 
vivir sin saber leer o escribir, pero nadie puede vivir sin saber 
calcular y de eso no nos dimos cuenta hasta entonces. 

Todo ese proceso que desbordó la enseñanza de la lecto-es- 
critura, democratizó las funciones magisteriales. Nosotros no re¬ 
nunciamos al maestro, al concepto de maestro. Una vez vino un 
holandés a hacer una tesis doctoral sobre educación popular. La 
quería hacer en dos semanas, con un diccionario. Me preguntó si 
estábamos por o contra Ivan Ilich —Ivan Ilich es el que dice que 
hay que destruir la escuela—. Yo le dije, mire ahorita no sabe¬ 
mos; pregúntele a Ilich si está por o contra lo que estamos ha¬ 
ciendo, porque él tiene más tiempo para reflexionar; ahorita lo 
que estamos haciendo nosotros es alfabetizar; después vamos a 
ver si estamos por o contra la escuela. 

Después nos dimos cuenta de que el problema no era educa¬ 
ción formal o informal; el problema era pasar de una concepción 
elitista de la pedagogía a una concepción popular, y de una con¬ 
cepción incoherente a una concepción coherente, ya sea con Be- 
tamax, o escribiendo en el lodo con lámparas Coleman o con 
lámparas chinas. 

No sé todavía si lo que hicimos fue no-formal, informal o 
formal. Alguien dice que fue gramsciano. Yo me puse a leer a 
Gramsci, a ver si era cierto que éramos gramscianos o que 
Gramsci había sido precursor del Sandinismo. Hicimos lo que 
pudimos hacer en ese momento. En la entrevista de Humberto 
está bien claro: el destino de un pueblo, como el destino de los 
hombres se puede planificar, pero que cada día va recibiendo 
nuevos mensajes y, o se adapta a la historia, o se quiebra y se 
queda estancado. 

Cuando ya teníamos todo listo nos olvidamos de que la mayo¬ 
ría de los campesinos no pueden leer si no tienen anteojos, por¬ 
que, como de niños no han tomado suficientes vitaminas, tienen 
ceguera noctura, y los viejos —después de los 30— ya no ven en 
el campo. Nos pusimos a buscar por todo el mundo anteojos. Y 
los conseguimos. Después pensábamos: ¿y cómo los vamos a re¬ 
partir? Reunimos a los optometristas y ópticos, y lo hicieron tan 
complicado que lo que hicimos fue acudir a otra gente, a los de 
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la montaña. Ernesto Cardenal dijo en ese momento algo que 
iluminó mucho: «pónganles un billete de un córdoba a 10 metros, 
si no lo ven es que necesitan anteojos». Y se hicieron unas figuri¬ 
tas diagonales, y llegaba el brigadista con un saco de anteojos a 
ciertos lugares, se sentaba el campesino, se ponían los animali¬ 
tos, las vacas, los perritos —porque no podíamos ponerles las 
letras— y, según llegara al perro o al caballo, se le daba a probar 
anteojos hasta que distinguiera bien un perro de un caballo. To¬ 
davía hay en la montaña campesinos que andan muy orgullosos 
con sus anteojos en forma de mariposa, de ésos que usaban las 
señoras jubiladas en los Estados Unidos. Así se resolvieron mu¬ 
chas cosas. 

Eso es el chapiollismo. No es rechazo de la técnica. No es 
rechazo de la experiencia. Es, simplemente, que cuando hay que 
resolver un problema uno recurre a lo que tiene, y cuando el 
problema es vital no puede esperar. 

Llamamos a la UNESCO y dijimos: «Necesitamos censar al país 
para saber cuántos analfabetos hay». La UNESCO nos respondió: 
«Necesitan 3 millones de dólares y unos dos años». No pudimos 
esperar. Lo hicimos movilizando a los muchachos. Llegó el experto 
a la UNESCO. Vio los informes. Nosotros pensábamos que iban a 
entrar en las computadoras, pero nos dijeron que había que detener 
todas las computadoras 15 días para procesar todos los datos que 
habíamos recogido, porque eran demasiados. 

Eran como 60 datos. No pudimos procesar más que 4 datos 
fundamentales, el nombre, el domicilio, la edad y quién lo iba a 
alfabetizar. El experto de la UNESCO dijo: «Esto es una maravi¬ 
lla, ¿cómo hicieron? dennos el método». Simplemente, le contes¬ 
tamos, que no entró la UNESCO y como no podíamos confiar 
en UNESCO lo tuvimos que hacer nosotros. Y con ese censo se 
alfabetizó. 

Duró un mes y costó unos 30.000 dólares. Y, así hay monto¬ 
nes de anécdotas que no por ser anécdotas dejan de reflejar lo 
que yo considero una «estrategia insurreccional». 

La campaña de alfabetización terminó. Vino la educación de 
adultos. Se dio el salto cualitativo al «maestro popular» y se man¬ 
tuvo esa gran red. Ha habido muchos errores. Tenemos fuertes 
crisis ahora en la educación popular; yo no estoy ahora vinculado 
directamente a ella pero sé que las hay. Pero lo que yo sé es que 
hay muchas cosas en Nicaragua que no hubieran sucedido si no 
hubiéramos tenido esa insurrección. La guerra de liberación na¬ 
cional y la campaña nacional de alfabetización marcaron no sola¬ 
mente una concepción pedagógica, sino todo un estado de movi- 
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lización. Lo que nosotros hicimos, más que enseñar a leer y a 
escribir, fue poner a un pueblo entero en estado de educación. 
Fue como en un «embarazo de educación». Fue la organización 
más grande del país. Fue el descubrimiento de Nicaragua. Nica¬ 
ragua fue descubierta entonces, en ese ir y venir, desde las ma- 
más que iban hasta allá dando platanazos en Waslala, por los 
lodazales, a buscar a los chavalos, hasta el chavalo que aprendió 
a comer cosas que hasta entonces no comía, etc. Fue comprender 
lo que había sido la montaña, y el comprendernos como nicara¬ 
güenses. Fue, insisto, el descubrimiento de Nicaragua. Fue el 
inicio de un estado permanente de insurrección. 

Este pueblo vive en movilizaciones. Las movilizaciones son 
los momentos de formación de este pueblo. Este pueblo, de por 
sí, es un pueblo caminante. En un espacio chiquito pero muy 
caminado. Creo que, en parte, eso es lo que explica el 50 % de 
hijos naturales de este país... Pueblo caminante en los cortes de 
café, en los algodonales, en la guerra, dentro de su propia tierra, 
también hacia fuera. Creo que es el pueblo que más camina «per 
capita» en el mundo moderno. Y como no tenemos grandes emi¬ 
soras, grandes agencias de prensa, grandes medios, tenemos que 
ir de conferencia en conferencia, de reunión en reunión, ganan¬ 
do minuto a minuto a las agencias de prensa, a la UPI, al impe¬ 
rialismo, a Reagan, desmintiendo al día siguiente lo que él dijo, 
desenmascarándolo... en un caminar eterno. Me parece que una 
teología que ignore este estado de movilización permanente de 
nuestro pueblo ya no sería una teología elaborada realmente en 
Nicaragua. La estabilidad soñada, la que soñó Pablo Antonio, 
de la carreta y los bueyes en estado patriarcal, no sé si la vamos 
a volver a ver en mucho tiempo. Nuestra teología tiene que ser 
una teología en movimiento. Si los muchachos están en el norte 
hay que ir al norte —ahí se está revelando también la acción del 
Espíritu— y hasta que sentir ahí cómo se revela el amor y no el 
odio, la esperanza, etc. 

Contaré una anécdota de este estado insurreccional. En Río 
San Juan ya no teníamos papel, y los campesinos querían seguir 
escribiendo con lo que les quedaba de lápices (a los primeros 
lápices les sacaban punta con el machete y se los acababan en 
un día, y tuvimos que sacar un folleto para decirles que no les 
sacaran punta con el machete). Pedían cuadernos y no había cua¬ 
dernos. Entonces dijimos: vamos a pedirlos a Europa; pero, 
mientras tanto no dejen un solo día de escribir: pongan nombre 
a los ríos, a las calles, a los charcos...; pongan los nombres en las 
paredes, donde sea (porque éste es un pueblo que escribe mucho 


334 



en las paredes; nunca se ha escrito tanto en las paredes, en los 
muros, etc., como ahora). Cuando regresamos encontramos a 
ese colectivo que se estaba reuniendo todas las tardes, echaban 
agua en la tierra y con el lodo hacían una pizarra, y con una 
varita escribían... Cuando uno ve eso, uno toca la esperanza con 
sus propias manos. Es lo que decía el General Sandino: «No hay 
pues lugar a tristeza ni desesperaciones, porque estas cosas son 
hijas solamente de la irresolución y la cobardía. De esa clase de 
seres la humanidad no podrá esperar ningún beneficio». «Si yo 
muero las hormiguitas van a venir a contármelo algún día». 

Creo que este pueblo no puede vivir la esperanza si no es en 
ese estado insurreccional permanente. Este pueblo tiene una vo¬ 
cación insurreccional. Tiene una vocación de movilización, que 
es, al mismo tiempo, de lucha. El día que nuestro pueblo se 
asiente será o porque ya no está el enemigo ni dentro ni fuera de 
nosotros, porque ya sacamos al guardia que llevamos dentro y 
ya no está el guardia de afuera, o será sencillamente porque ha¬ 
bremos pasado a otra etapa, no sé cuál. Mientras tanto la esperan¬ 
za va a darse en la movilización, y va a darse insurreccionalmente. 

Añadiré para terminar, unas reflexiones finales. 


Estrategia insurreccional y método para la construcción del Reino 

Yo veo dos urgencias fundamentales: una, el estudio entendi¬ 
do como una acción pastoral ya en sí mismo, como una reflexión 
de fe; y, la otra, la acción pastoral que hay que hacer de inmedia¬ 
to, ambas cosas no están desligadas, y tenemos que integrarlas. 

Yo insisto mucho en que el Espíritu nos habla en el pueblo 
nicaragüense y en su vanguardia no solamente en sus principios, 
sino hasta en su metodología. El Sandinismo se construyó con 5 
ó 4 grandes ideas, no con grandes textos. Una de esas grandes 
ideas era «Estrategia y Táctica»: distinguir lo estratégico de lo 
táctico. Yo pienso en eso cuando se habla de fundamentalismo. 
Hay una tendencia al fundamentalismo incluso en los partidos 
políticos y en los movimientos revolucionarios. Si adoptamos la 
distinción entre estrategia y táctica, diríamos que «fundamenta- 
lista» es el que se agarra las tácticas y las quiere reproducir infle¬ 
xible y miméticamente, Pero para quien capta verdaderamente 
la estrategia, las tácticas se hacen muy flexibles. 

Hay una lección ahí incluso respecto al método, al método de 
liberación de un pueblo en la historia, al método de construcción 
del Reino de Dios, aunque sea a partir de una concepción laica. 
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En este sentido tenemos que estudiar profundamente hasta 
para definir nuestra pastoral de ahora. Tenemos que estudiar 
profundamente cuál fue esa acción del Espíritu en la historia, 
como proceso, como proceso que va y viene, y vuelve, y cada 
vez avanza, y corrige su visión del pasado... Ahorita comprende* 
mos mucho mejor Pancasán que cuando fue Pancasán, y com¬ 
prendemos mucho mejor la insurrección de octubre del 77, que 
fue catalogada como traición en algunos momentos. 

Hay una tremenda lección del Espíritu en la historia y es 
muy importante abrirnos a ella. Está hablando el Espíritu y no 
es la primera vez en la historia del pueblo de Dios que nos habla 
así y nos obliga a ir a escuchar su mensaje. 

.Hay que acentuar la «recuperación oral». No es que despre¬ 
cie la investigación documental, no; lo que quiero decir es que 
en estos pueblos, existen hombres-síntesis; en la medida en que 
las instituciones son débiles, los hombres son más fuertes. Es 
decir, aquí el profetismo es también histórico, laical. Los poetas 
son intelectuales y son un montón de cosas a la vez, y hay hom¬ 
bres-síntesis que sintetizan momentos, tiempos y espacios, que 
traducen un montón de cosas y que ahorran la recuperación de 
la historia, que está como dispersa. En ellos se sintetiza el senti¬ 
do de ia historia y aparecen como símbolos en ese momento de 
la historia. Hay que saber buscar esos hombres-síntesis o esos 
momentos-síntesis o esos grupos-síntesis de la historia como me¬ 
todología de la investigación teológica y de la pastoral, etc. 

Me golpeó mucho esa sugerencia de «construir el Reino, que 
la Iglesia vendrá con el Reino». Y esto me recuerda otro elemen¬ 
to muy importante, metodológico también, parra la pastoral. El 
Espíritu nos lo enseña a través de la historia. Es: cómo integrar 
el trabajo por el Reino y la vida como Iglesia. Si ahorita las 
fuerzas que mueven al pueblo y a los jóvenes son tan grandes 
que parece que no hay espacio para otras cosas... Si el pueblo 
está ahorita en una jornada de salud, está movilizado en la mon¬ 
taña, está aquí, está allá... no queda tiempo. Los justos de la 
historia están tan absorbidos por la historia que si queremos 
crear un espacio aparte para lo eclesial no lo vamos a encon¬ 
trar... 

El problema se nos plantea también como Frente Sandinista: 
para alfabetizar, ¿cómo diablos vamos hasta donde está el grupi- 
to de 15 personas en San Rafael del Norte, o del Sur, que no lo 
encontramos...? Y descubrimos que los cortes de café concen¬ 
tran la población nicaragüense en el Pacífico. Fuimos a las pros¬ 
titutas y a los vendedores de cerveza a preguntarles cuáles eran 
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las rutas y dónde se concentraban los campesinos en el campo. 
Porque ellas, las prostitutas, y los vendedores de cerveza, saben 
dónde están todas las fiestas populares del país, religiosas y no, 
saben el santoral mejor que un cura del pueblo. Ellas saben y 
van desde Rivas hasta Chinandega; y los buhoneros, también. A 
mí me inspiraron mucho. Yo me paraba ahí para buscar estrate¬ 
gias para llegar al pueblo, donde el pueblo estuviera concentra¬ 
do, en estado de concentración, por diversión o por trabajo. 

Por ejemplo, yo me digo a mí mismo: no sé, tenemos miles 
de muchachos combatiendo: ahí tendría que haber sacerdotes. 
Una vez fui con un sacerdote al norte. Le pedí que me acompa¬ 
ñara a pasar con los muchachos allá el año nuevo. Me fui con el 
padre y nos reunimos. «El que quiera llegar a la misa que ven¬ 
ga». Y llegaron. Cantamos. Y celebramos. No se obligó a nadie. 
Pero llegaron a la celebración, porque fuimos allá. 

En las jornadas de salud... No se trata necesariamente de 
proselitismo. No quiere decir que en una jornada de salud en la 
casita donde se está vacunando haya que hacer leer la Biblia. Lo 
importante es, en primer lugar, estar presente, estar presente y 
vacunando, y estar a la cabeza, ser vanguardia (no se puede ser 
cristiano sin ser vanguardia: ésa es otra lección, y ser vanguardia 
es un montón de cosas; yo creo que es ¡a conversión...). 

Nada me ayudó tanto a entender el evangelio en algunos as¬ 
pectos como vivir la revolución. Y pocas cosas me han ayudado 
tanto a entender la revolución, hasta sus defectos, su tendencia 
al clericalismo, al dogmatismo, sus muchos bochinches, etc., que 
el haber vivido la vida religiosa. 

Un último punto con respecto a esto de la pastoral. No hay 
pastoral sin comunidad. Somos demasiados francotiradores soli¬ 
tarios. El Frente, por su parte, no cree en los solitarios: cree en 
las células. Creo que nuestro proceso de comunidad es importan¬ 
te: cómo reconstruir las comunidades, de la forma que sea, inte¬ 
gradas las comunidades a los cortes de café, comunidades en los 
BLI, comuniddes en diáspora... Yo no sé si la parroquia debe 
seguir siendo el centro. En el norte hay que crear comunidades, 
en los BLI hay que crear comunidades cristianas. En el Frente 
Sandinista, cuando sus miembros se dispersan inmediatamente 
se conectan; porque si no se alimentan ideológicamente, parti- 
diariamente, si no hay una crítica auto-crítica, si no hay un con¬ 
trol, si no hay tareas, uno se va separando... Ese elemento de 
«la comunidad» me parece importantísimo en cualquier estrate¬ 
gia de pastoral que se construya hoy. 


337 



El pueblo redescubre el Evangelio 











El Evangelio en Solentiname fue Obra 

del Pueblo 


Ernesto Cardenal 


Explicaré cómo empezó ese comentario del «Evangelio en So¬ 
lentiname». Llegó a Solentiname el Padre de la Jara un estupendo 
sacerdote español (que después dejó el sacerdocio, desgraciada¬ 
mente dejó también Nicaragua) y nos sugirió que el evangelio no lo 
predicara yo, sino que lo discutiera, que el pueblo lo comentara. El 
lo había hecho en su parroquia de un barrio obrero de Managua. 
Yo le dije que creía que los campesinos, que son muy callados y 
muy introvertidos, no hablarían, y él me dijo que también los obre¬ 
ros eran introvertidos y en su parroquia comentaban extraordinaria¬ 
mente bien el evangelio. El había aprendido de la parroquia San 
Miguelito de Panamá, de un barrio obrero, donde había llegado a 
enseñar este método de comentar el evangelio un sacerdote de Chi¬ 
cago. Y entonces por consejo de él, hice la prueba y desde el primer 
día la gente comenzó a comentar muy bien. Después, algunos ami¬ 
gos me sugirieron que eso se recogiera en un libro y empecé enton¬ 
ces a grabar los comentarios, primero con una grabadora. Se perdía 
mucho de lo que comentaban por toda la iglesia; entonces pusimos 
dos grabadoras, por último teníamos 3: una delante, otra en medio 
y otra al final. Después yo transcribía de las 3 grabadoras; lo que 
no oía bien en una lo oía en la otra o en la otra, y así se podía 
captar prácticamente todo lo que se había dicho. 

Aproximadamente el 70 % de lo que está recogido en el libro 
es auténticamente dicho por la gente. Otras cosas fueron agrega¬ 
das por mí, cosas que yo componía para hacer el libro un poco 
más leíble porque no se trataba de un documento antropológico, 
sino de un libro que se leyera. Pero esa cantidad, del 70 %, 
digamos, que es auténticamente dicho por el pueblo, es lo más 
profundo que hay ahí en el libro, también lo más característico 
de las personas que comentan. Si alguien lo lee con atención 
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verá que los que más aparecen ahí, Alejandro, Olivia, Oscar, 
Laureano, etc., siempre es cada uno con su estilo propio y con 
su temática propia. También aquello que es lo más auténtica¬ 
mente popular de los comentarios es lo tomado textualmente de 
la gente, incluyendo las «malas palabras», lo cual me parecía 
muy interesante que se dijera en la iglesia comentando el evange¬ 
lio, y en ese estilo «irreverente» de nuestro pueblo y con el hu¬ 
mor de nuestro pueblo. Como por ejemplo cuando Laureano 
Mairena, después mártir de la revolución, dijo que los Reyes 
Magos «la cagaron» cuando fueron donde Herodes a preguntar 
dónde había nacido el libertador de los judíos. Esas cosas son 
realmente las que producía nuestro pueblo con el evangelio. 

El método era que se leía primero el pasaje entero que íba¬ 
mos a comentar. Yo hacía que alguien de la comunidad lo leyera 
y después Íbamos comentándolo versículo por versículo. Si es un 
pasaje entero el que se le pide a la gente que comente, es más 
difícil. Es mejor que después que lo hayan leído, se concentren 
en un versículo, y en unas palabras del versículo. Y lo que hacía 
yo era preguntar mucho, qué pensaban de eso, qué quería decir, 
si no parecía absurdo, cómo se explicaba, etc. A veces había 
mucho silencio, yo seguía preguntando; a base de preguntas iban 
saliendo las respuestas y los comentarios profundos, sorprenden¬ 
tes. Muchas veces pasajes confusos que siempre se han prestado 
a discusión eran resueltos con una claridad admirable. Como 
aquello de «a los pobres siempre los tendrán con ustedes», que 
se presta a discusiones sobre si va haber pobres siempre o no. 
Don Tomás Peña, un viejo que no sabía leer, simplemente dijo: 
«A los pobres los tendrán con ellos mientras haigan pobres, 
cuando no haigan pobres, ya no». 

El ir comentando versículo por versículo hace que se concen¬ 
tren y que vean cosas que uno pasa por alto; e, incluso, a ex¬ 
presiones que hemos considerado banales o sin sentido en el ver¬ 
sículo, ellos les encuentran un gran sentido. Por ejemplo aquel 
versículo al final de la Ultima Cena en San Lucas: Cristo les ha 
preguntado por las espadas, le dicen que tienen 3 ó 4; Cristo 
simplemente les dice «Basta». Se levantan y se van al Huerto de 
los Olivos. Yo había leído los comentarios de teólogos que al 
decir «basta», es porque se molestó, cortó la conversación por¬ 
que estaban hablando de espadas. Eso es idiota y porque si real¬ 
mente hubiera estado molesto por eso, pues les hubiera dicho 
acuérdense de que nosotros somos gandhianos, nosotros somos 
pacifistas, no anden con espadas; no era solamente decirles «bas¬ 
ta» y cortar la conversación. Además la espada se usó poco des¬ 
pués. Según otro comentario que yo leí, Cristo simplemente dijo: 
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Bueno, ya se acabó, ya no hay que hablar más, vámonos. El 
evangelio creo que no tiene banalidades. Oscar Mairena dice: 
«Realmente lo que él quiso decir es ¡Basta ya! Cristo ya se iba 
para el Huerto de los Olivos y para la muerte; basta ya de injus¬ 
ticias, quiso decir». Una cosa que todos los teólogos interpretan 
tontamente o la pasábamos totalmente por alto... 

Estos comentarios nos hicieron a todos cada vez más compro¬ 
metidos con la revolución, más claros del evangelio y más claros 
de la revolución; y a estos muchachos y muchachas los llevó has¬ 
ta la guerrilla, a la lucha armada comenzando con el asalto al 
Cuartel de San Carlos. 

Naturalmente, hubo una evolución; todo es por evolución. 
Mao decía de que nadie nace «rojo». Yo llegué reformista. Noso¬ 
tros estuvimos 12 años en Solentiname, poco a poco fuimos poli¬ 
tizándonos y radicalizándonos. Yo ya tuve una claridad de la 
revolución con mi primer viaje a Cuba, y después con la influen¬ 
cia de la teología de la liberación. Y mi comunidad evolucionó 
también junto conmigo, porque esas reflexiones las hacíamos en 
común y leíamos entonces al Che juntos, a Allende, a Fidel, a 
Lenin, etc. Como a los 6 años de estar en Solentiname comenza¬ 
ron los comentarios del evangelio, cuando llegó este padre del 
que hablé. Tuvimos con él un cursillo ahí de evangelización. To¬ 
davía no se hablaba de marxismo entre nosotros, pero sí de revo¬ 
lución. Esta evolución no se nota en los comentarios porque no 
están cronológicamente como los íbamos haciendo sino en el or¬ 
den en que están en los evangelios. Comienza primero la Anun¬ 
ciación, y después el nacimiento de Cristo y así hasta la Crucifi¬ 
xión y la Resurrección, y era otro el orden en que se fueron 
comentando durante unos 5 ó 6 años. Y además algunos comen¬ 
tarios que aparecen ahí en un sólo capítulo fueron hechos dos o 
tres veces, en diferentes épocas y así se fueron enriqueciendo. 

Algunos querrán saber cuál era la composición del grupo de 
personas que participaban en estos comentarios. Esto era bastan¬ 
te variado. Estaban los de nuestra pequeña comunidad, o «co¬ 
muna», más bien, principalmente campesinos, que habían tenido 
una especial formación conmigo. Estos eran los más activos par¬ 
ticipantes. Estaban todos los demás campesinos que asistían a la 
misa dominical, que era donde se comentaba el evangelio, y és¬ 
tos podían ser unas cien personas, de los mil habitantes que apro¬ 
ximadamente había en Solentiname; de éstos comentaba un gru¬ 
po algo reducido, frecuentemente los mismos. El resto escuchaba 
pasivamente. Creo que los que comenzaron a intervenir desde 
un principio, perdieron el temor de hablar en público, ya lo 
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siguieron haciendo habitualmente; pero los que no lo hicieron 
desde el principio, ya quedaron inhibidos para el resto del tiem¬ 
po. Me parece que éste fue un error mío, el no promover desde 
el principio que hablaran todos, sino que dejaba que interviniera 
espontáneamente el que quisiera, y no hablara el que no quisie¬ 
ra: así quedó marcada esa diferencia de los que hablaban y los 
que no hablaban, que ya después fue muy difícil cambiar. Esta¬ 
ban también los campesinos visitantes, que llegaban de otros lu¬ 
gares de tierra firme, a bautizar, a casarse, o de paseo. De ésos 
algunos intervenían pronto, agradados por esa novedad de poder 
expresarse, mientras que otros quedaban callados, cohibidos 
ante esa novedad. Y estaban además los visitantes de otras partes 
de Nicaragua y de numerosos países del extranjero, que podían 
ser estudiantes, seminaristas, intelectuales, teólogos, hippies, re¬ 
volucionarios, burgueses muy ricos que tal vez eran muy progre¬ 
sistas o que eran reaccionarios. Estos también participaban, unos 
bien, otros mal, y entraban en diálogo con los campesinos, y a 
veces en polémicas. Pero los que mejor y más participaban eran 
los campesinos. 

El tiempo de los comentarios variaba bastante: podía ser más 
breve cuando el pasaje del evangelio se prestaba menos o había 
menos personas que intervinieran; si después de un rato de silen¬ 
cio ya nadie más hablaba, yo suspendía el diálogo y continuaba 
con el resto de la misa. Si había muchas intervenciones, yo seguía 
hasta que ya nadie más hablara, y si se había alargado bastante 
acortaba el resto de la misa. He dicho que yo lo que hacía era 
preguntar, yendo de versículo en versículo, pasando al siguiente 
versículo hasta que ya nadie más tuviera nada que agregar. Si no 
había ninguna intervención inmediata, yo provocaba las inter¬ 
venciones a base de preguntas, generalmente no dirigidas a una 
persona determinada sino al que quisiera responder. Así, yo no 
inculcaba enseñanzas, sino que la enseñanza brotaba de ellos 
mismos. Yo aprendí este método de mi Maestro de Novicios 
Thomas Merton: sus charlas a los novicios eran principalmente 
haciéndonos hablar. Esto él lo había aprendido, decía, de su 
maestro de literatura en la Unversidad de Columbia en Nueva 
York, Mark Van Doren. Yo he dicho que me imagino que Van 
Doren lo habría aprendido de algún profesor suyo, y éste de 
otro profesor, y ese otro de otro, hasta llegar a uno que lo apren¬ 
dió de Sócrates. 

Quiero agregar por último que también se fue perdiendo la 
fe en los muchachos de la comunidad, casi sólo yo quedé conser¬ 
vándola. Poco a poco fueron siendo cada vez menos creyentes, 
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algunos ya definitivamente ateos, otros ni ateos, ni no ateos, 
desinteresados del asunto. Yo he pensado en un versículo de 
San Lucas donde Cristo hablando de la oración, poniendo el 
ejemplo de la viuda y el juez, se pregunta si cuando el Hijo del 
Hombre venga a establecer el Reino, encontrará aún fe en la 
tierra. Yo me pongo a pensar: Cristo habla de que él va a venir 
a establecer el Reino, o sea la justicia perfecta, y tal vez no va a 
haber fe en la tierra. Me da la impresión de que Jesús no se está 
lamentando. El establecimiento del Reino era su única preocupa¬ 
ción. Simplemente se pregunta... y supone él, parece, que posi¬ 
blemente no habrá fe; pero se va a establecer el Reino, vendrá 
él a establecer el Reino. ¿Será tan importante eso de que haya 
fe o no haya fe? No da la impresión de que sea un lamento; está 
optimista; habla de que viene el Hijo del Hombre a establecer el 
reino. Ahora sólo hablamos de perder la fe, de que alguien per¬ 
dió o no perdió la fe. Nunca oigo decir que alguien pierde la 
esperanza, pierde la caridad. Y realmente de ninguno de estos 
muchachos se puede decir que haya perdido la esperanza, y mu¬ 
cho menos que hayan perdido el amor. 




Lectura Popular de la Biblia en las 
Comunidades Evangélicas 


Jairo Gutiérrez 


Debo aclarar que no existe ningún tipo de fuente bibliográfi¬ 
ca donde poder fundamentar mi exposición, por lo que voy a 
hacerlo empíricamente, tratando de reconstruir en alguna medi¬ 
da lo que a mi juicio merece ser reseñado. 

Partimos de la hipótesis de que en nuestras comunidades evan¬ 
gélicas, en términos generales, ha habido históricamente una lectu¬ 
ra colectiva y popular de la Biblia. Estamos ciaros cu que hablar de 
una lectura popular de las Sagradas Escrituras desde las comunida¬ 
des evangélicas es, en principio, hablar del sector más humilde de 
nuestro pueblo nicaragüense, del sector más empobrecido. A estos 
pobres les llegó el evangelio, y en él encontraron ellos las orienta¬ 
ciones más fundamentales para una norma de conducta, para sus 
aspiraciones hacia un mundo venidero, antítesis del actual. 

Pero a lo mejor ustedes estarán pensando que yo estoy pisan¬ 
do tierra movediza, por el hecho de que mi planteamiento con¬ 
tradice las estadísticas de nuestro país con respecto al alto índice 
de analfabetismo. ¿Cómo, pues, puedo probar este planteamien¬ 
to? ¿No sería una tontería decir que en nuestras comunidades 
evangélicas ha habido, en términos generales, una lectura popular 
de la Biblia, cuando el pueblo no sabía leer ni escribir? Pues sí, 
pero la diferencia es que para nuestros hermanos, la Biblia fue su 
primera cartilla de lectura. La Biblia fue para muchísimos de nues¬ 
tros hermanos —algunos de ellos, líderes nacionales ahora— el 
libro donde aprendieron sus primeras letras. Hay muchos líderes, 
incluso revolucionarios, que aprendieron a leer en la Biblia. 

Cada miembro de una comunidad evangélica tiene al menos 
una Biblia. Yo soy testigo de esto que les estoy diciendo. Yo 
mismo enseñé a muchos hermanos las primeras letras sobre la 
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Biblia. Yo mismo vi la motivación que movía a los hermanos a 
aprender a leer: porque les interesaba leer la Biblia. Por eso es 
por lo que a nosotros los evangélicos se nos ha identificado con 
la Biblia, porque además de leerla colectivamente en el templo 
la llevamos siempre con nosotros. 

Sin embargo, para ser objetivos, tenemos que aclarar que 
esta lectura popular no siempre conllevó la toma de conciencia 
para enfrentarnos a la dictadura, porque el énfasis de nuestra 
lectura estaba en una línea marcadamente moralista y espiritua¬ 
lista, como queriendo escapar de este mundo que cada día es 
peor. Así, en vez de cocientizarnos, fuimos más bien enajenados, 
alienados en nuestra conciencia. Pero hubo un grupito de herma¬ 
nos que sí afrontaron desde su fe la dictadura. Tenemos varios 
ejemplos que podríamos citar... 

Podríamos decir que había dos tipos de lectura de la Biblia. 
Una lectura de la Biblia esencialmente conservadora desde el 
punto de vista teológico-bíblico y contestadora del régimen so- 
mocista desde el punto de vista político. Y otra lectura, de gru¬ 
pos reducidos, con una tendencia teológica un tanto conservado¬ 
ra, pero con una postura política contraria a los atropellos de la 
dictadura somocista. 

E\ primer ripo de lectura carece de toda criticidad, por ser 
esencialmente fundamentalista y hacer una interpretación muy 
literal del mensaje evangélico-descontextualizado. La otra ten¬ 
dencia fue pasando por un proceso —porque también nosotros, 
los ahora llamados «progresistas», fuimos víctimas— de toda esta 
alienación religiosa, y fuimos descubriendo el mensaje profético 
del evangelio a medida que la realidad nos afectaba directamente. 

En mi caso particular, la muerte de varios familiares a manos 
de la Guardia somocista me ayudó a repudiar el sistema, y en los 
dos últimos años de la dictadura tuve una participación bastante 
comprometida junto a la lucha del pueblo. Llegar a comprender 
que la Biblia era el libro del pueblo de Dios, del pueblo pobre y 
oprimido por el faraón egipcio, fue para muchos de nosotros un 
largo proceso de conversión de nuestra conciencia, proceso que a 
mi juicio fue iluminado por la lucha de nuestro pueblo, por la lucha 
revolucionaria, porque cuando mataban a un compañero, el solo 
hecho de su muerte nos causaba indignación y nos interpelaba en la 
conciencia. Fue en este proceso doloroso de muerte y represión 
donde fuimos descubriendo una lectura militante de la Biblia. 

Los campesinos con quienes trabajamos hacían su interpreta¬ 
ción relacionando el mensaje con su situación de despojo de las 
tierras que pertenecen a sus antepasados. Esa exigencia de 
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nuestros hermanos campesinos y sus diarias preocupaciones nos 
fueron llevando a muchos de nosotros a descubrir que era posible 
una lectura militante de la Biblia y que, además, podía surgir 
una militancia a partir de ella. Sin embargo tenemos que recono¬ 
cer que nuestras primeras «militancias» en el cristianismo habían 
sido esencialmente anticomunistas. Recuerdo que por los años 
74-76, un buen grupo de jóvenes, que después se convertirían en 
Sandinistas, íbamos por las calles cada domingo haciendo una 
campaña acérrima contra la revolución cubana y su socialismo. 
Fue a partir de los años 70 cuando se comenzó a hacer una lectu¬ 
ra popular militante de la Biblia en nuestras comunidades evan¬ 
gélicas, lo cual se acentuó y se generalizó en los últimos 4 años 
de dicha década de los 70 con la línea del Seminario Bautista, 
que para entonces adoptó un tanto tímidamente la «Pedagogía 
del Oprimido» de Pablo Freire. 

La lucha por la tierra de los campesinos 

En este campo nos ayudó un librito que contenía la declara¬ 
ción universal de los derechos humanos de las Naciones Unidas, 
a los cuales se habían añadido citas bíblicas. Utilizábamos este 
librito para hacer reflexiones con los campesinos. 

Cuando \eiamos e\ salmo 24, que dice que «la tierra es del 
Señor...», y que por lo tanto todos los seres humanos tenemos 
derecho de tener al menos un pedazo, los campesinos decían: 
«pero aquí los terratenientes se han adueñado de las tierras, de 
las mejores tierras, y nos han reducido a unos pedacitos donde 
tenemos nuestros ranchos; no entendemos lo que dice la Biblia 
de que la tierra es para todos, cuando realmente no sucede así». 

Así fuimos descubriendo de manera popular una lectura mili¬ 
tante de la Biblia, porque ya no sólo era el mensaje que nos 
salvaba el alma, sino que también se preocupaba por el problema 
de la tierra y de nuestra vida material. 

Recuerdo también aquel material que publicó CELADEC, 
un método pedagógico muy interesante para colectivizar la ense¬ 
ñanza con el cual formábamos grupos de estudios bíblicos. En 
estos grupos muchos de nosotros fuimos entendiendo que había 
otra manera de ver la Biblia y entender nuestra participación de 
evangélicos en el proceso revolucionario, aunque fuera muy tími¬ 
damente todavía. Hubo a partir de esa lectura popular de la Bi¬ 
blia un despertar de la conciencia en nuestras comunidades evan¬ 
gélicas que nos llevó a participar masivamente en la insurrección 
popular. Aclaremos que esta participación no necesarimente fue 
en la lucha armada, pero sí lo fue en toda clase de apoyo a los 
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combatientes, en la tarea de barricada; y otros, también, comba¬ 
tiendo con su fusil. La cuestión teórica de nuestra participación, 
su fundamentación teórica y teológica, creo que no era muy clara 
en ese momento, pero la realidad es que sí participamos, y masi¬ 
vamente. En San Judas, por ejemplo, donde soy pastor desde 
1979, nuestras Iglesias evangélicas tuvieron una participación ac¬ 
tiva en la insurrección. 

Debemos, pues, subrayar la influencia de la pedagogía de 
Freire por medio de folletos que publicó CELADEC y de la 
declaración Universal de los Derechos Humanos de ONU. 

Después del triunfo, debido a la lucha ideológica, fue muy 
difícil mantener una lectura popular colectiva militante de la Bi¬ 
blia. El mayor problema que tuvimos que afrontar fue la cuestión 
de tomar las armas, de matar. Ustedes saben que antes del triun¬ 
fo de la revolución no se discutía el asunto de si era lícito a los 
cristianos matar o no. No se discutían en nuestras Iglesias proble¬ 
mas ideológicos. Es claro que nuestras Iglesias tenían una línea 
anticomunista bien marcada, pero era una concepción colectiva 
y no se cuestionaba ese punto. Sólo después del triunfo comenza¬ 
mos a descubrir toda esa problemática. Y surgió por ende una 
ruptura entre una lectura popular militante de la Biblia y una 
lectura conservadora fundamentalista. 

Como estamos buscando aquí algunos elementos metodológi¬ 
cos o algunas pautas para investigar, he anotado unas cuantas 
que me parecen importantes para trabajar en ellas. 

La primera sería: ¿Cómo y cuándo se dieron en nuestras co¬ 
munidades evangélicas los primeros pasos hacia una lectura popu¬ 
lar militante de la Biblia que nos iba a llevar a la integración a la 
lucha de nuestro pueblo revolucionario? 

Otra: ¿Cómo y cuándo se da la transición de la forma de 
conciencia provocada por esa lectura popular hacia la toma de 
posturas revolucionarias? Porque, realmente, hubo una transi¬ 
ción, un momento en que aparece una voluntad de acompañar y 
de hacer inclusive la misma insurrección. Tenemos que buscar 
además los factores que influyeron para que se diera una lectura 
popular militante de la Biblia que nos permitió en un momento 
determinado asumir posturas revolucionarias a favor de nuestra 
propia lucha, junto al pueblo, como parte también del pueblo. 

¿Qué textos de la Biblia utilizábamos como texto clave para 
justificar nuestra postura? Porque debemos tener claro que en 
estas lecturas colectivas populares que se hacían de la Biblia se 
usaban textos claves en nuestras escuelas dominicales. Por ejem¬ 
plo: el Exodo, los profetas, el Apocalipsis, etc. Cuando leíamos 
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a Isaías, pensamos en la tierra nueva, en lo que sería al menos 
en teoría la Nueva Nicaragua, como un signo de la revolución. 
En el Apocalipsis mirábamos la destrucción del sistema que se 
derrumbaba. Se trataría pues de ver qué textos fueron los más 
utilizados en esta época de la preinsurrección. 

En cuanto a los métodos que utilizamos algunos de nosotros, 
en mi caso particular, recuerdo que en Citlapa escogíamos un 
texto de acuerdo a nuestro interés de reflexión, lo leíamos juntos 
y luego nos dividíamos en pequeños grupos para estudiarlo colec¬ 
tivamente. En estos grupitos una persona dirigía y asumía la ta¬ 
rea de hacer hablar a todos los compañeros sobre .el tema y el 
texto escogido. Luego hacíamos un plenario para decir lo que se 
había aportado en los grupos. Este método no fue tan fácil para 
mucha gente, que nunca quería hablar, que no sabía leer. Nos 
costó mucho lograr ser efectivos, pero se consiguió algo muy 
importante, porque el pueblo pobre y oprimido fue diciendo su 
palabra, aprendiendo a cuestionar, etc. 

Finalmente, sería interesante también ver los métodos y la 
orientación que tiene hoy la lectura de la Biblia en nuestras Igle¬ 
sias, porque es claro que en nuestras Iglesias se ha dado y sigue 
dándose una lectura popular de la Biblia. Pero debemos aclarar 
que hoy día hay dos tendencias en la interpretación militante de 
los textos. Por ejemplo, entonces, para luchar contra la opresión 
somocista se hacía referencia al Exodo, a los profetas, al Apoca¬ 
lipsis, etc. Hoy también se siguen utilizando esos mismos textos, 
pero ahora no se hace ya siempre con la misma interpretación 
que tuvieron antes, sino que hoy día hay también quien lo inter¬ 
preta aplicándolos contra el proceso revolucionario. 
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Biblia y formación de la conciencia 
revolucionaria en Nicaragua 


Uriel Molina 


Se sabe que uno de los mayores aportes de las Iglesias protes¬ 
tantes a la práctica pastoral y a la espiritualidad cristiana es el uso 
más amplio que de la Biblia se ha hecho en el contacto con el 
pueblo . La Jerarquía Católica ha sido muy reservada en el uso de 
la Biblia en los medios populares. 

Sin embargo, desde los años 50 se nota , tanto en algunos am¬ 
bientes de comunidades protestantes como de comunidades eclesia- 
les de base, un creciente interés por la lectura de la Biblia, a partir 
de la situación real de opresión en que viven las masas empobreci¬ 
das. A medida que los pobres avanzan como nuevo sujeto emer¬ 
gente de su quehacer histórico, se va configurando en ellos , no 
sólo una conciencia política revolucionaria, sino una conciencia 
política que es producto de una seria toma de conciencia a partir 
de la lectura de la Biblia. 

¿Cómo entender ese fenómeno desde la experiencia de Nicara- 
" gua? Es lo que pretendo ilustrar en las páginas siguientes. 

En nuestra experiencia católica nicaragüense se notan las si¬ 
guientes lecturas de la Biblia: a) una lectura homilética, hecha 
en latín con versos bíblicos, casi siempre aislados de su contexto 
histórico, con el fin de acomodar la Palabra bíblica a la situación 
que se pretende moralizar; b) una lectura fundamentalista, mecá¬ 
nicamente apegada al texto de la Vulgata, sin tomar en cuenta ni 
las circunstancias históricas en que nació el texto citado, ni las 
circunstancias concretas de la nueva situación que se pretende 
ilustrar. 

A partir de la renovación del Concilio Vaticano II, se va im¬ 
poniendo en los ambientes cristianos una nueva manera de leer 
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la Biblia: una lectura contextuada. Se ilustra el texto y el contex¬ 
to literario e histórico. Pero, a medida que la situación política 
se va agudizando, los cristianos aprenden una nueva manera de 
leer la Biblia: a partir de la realidad sociopolítica encuentran en 
los textos bíblicos un incentivo para la lucha revolucionaria. La 
Biblia se convierte así en el vademécum del revolucionario cris¬ 
tiano, el libro de la celebración litúrgica revolucionaria, el len¬ 
guaje de fe obligado en la lucha clandestina. En Nicaragua, sobre 
todo, a partir de Medellín, se comienza a hacer un uso muy am¬ 
plio de la Biblia en las comunidades eclesiales de base. Todas las 
comunidades desarrollan su propio modo de leer la Biblia. Pero 
emergen principalmente dos experiencias significativas: la lectura 
de los Salmos y el Evangelio de Solentiname de Ernesto Carde¬ 
nal y las dos versiones de la Misa nicaragüense y de la Misa 
Campesina de Carlos Mejía Godoy. 

Los Salmos de Ernesto y su Evangelio de Solentiname son ya 
muy ampliamente conocidos y está fuera de los objetivos de este 
artículo un análisis pormenorizado de cómo esta comunidad cris¬ 
tiana aprende a orar a su Señor con el grito desesperado de los 
pobres y de los humildes. Las figuras opresoras del Antiguo Tes¬ 
tamento cobran actualidad en Somoza y la Guardia Nacional, 
los opresores de turno del pueblo de Dios. No hubo comunidad 
que no hiciera suyos esos salmos. No hubo revolucionario que 
no los recitara de memoria como consigna clandestina de lucha y 
de identidad combativa. 

La Misa nicaragüense, expresión musical primera de un in¬ 
tento revolucionario litúrgico, fue la que compusieron los miem¬ 
bros de la comunidad de San Pablo Apóstol de Managua. En 
ella, se expresa en el Credo la realidad de la Encarnación de 
Jesucristo del seno de María Virgen con la expresión «que nació 
de nuestra gente». Fue condenada por el obispo. 

Más tarde, como producto de un intenso y cuidadoso trabajo 
de rescate, la Misa Campesina de Carlos Mejía Godoy se conver¬ 
tía en un verdadero Canto Nacional. Así los cristianos aprendie¬ 
ron a cantar su lucha y a vencer el miedo con los cantos melodio¬ 
sos de esa Misa, que se usó ya desde antes del triunfo revolucio¬ 
nario. La Misa encarnaba el paso nuevo de la nueva Nicaragua 
cantando la Liberación Pascual. 

La Biblia, por tanto, presente en ambas expresiones, fue un 
factor decisivo en la nueva conciencia revolucionaria: venía a 
convertirse en un motivo decisivo de la nueva conciencia del pue¬ 
blo, que se había inspirado en ella para su lucha y que ahora, 
con el triunfo, se afianzaba en ella para construir la esperanza. 
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Lo nuevo en esta lectura de la Biblia es la re-apropiación que 
el pueblo hace de la Palabra para inspirarse en ella, dándole a la 
fe un carácter de lucha. En este sentido, la fe encuentra su verda¬ 
dero sentido de virtud teologal sirviendo de motor para com¬ 
prender la lucha del pueblo que es la causa del pobre. 

Este proceso de lectura no se realizó de pronto. Fue gradual. 
Les referiré algo de mi trayectoria. Comencé a impartir clases bíbli¬ 
cas en la Universidad Católica de Managua en 1966, Mi plantea¬ 
miento era totalmente académico, a-histórico, diría yo. Comencé 
exponiendo la Biblia con lujo de erudición. Pero la historia iba cam¬ 
biando. La situación política se iba haciendo cada vez más aguda. 
Comenzó entonces una intercomunicación permanente entre jóve¬ 
nes sandinistas y sacerdotes jóvenes. El lenguaje incorporaba cate¬ 
gorías marxistas y categorías bíblicas para expresar el deseo de 
transformar la realidad de opresión en que vivíamos. 

Hubo un hecho importante. La Guardia Nacional atacó a los 
guerrilleros en un barrio de Managua, llamado «Las delicias del 
Volga». Gran despliegue de fuerza, tanques, cañones. Murieron 
casi todos. Los sacerdotes decidimos: «no podemos quedarnos 
callados ante ese hecho». Publicamos nuestro primer comunica¬ 
do que iluminamos con el Exodo: «deja salir a tu pueblo». El 
comunicado se convertía luego en papeleta volante que alimenta¬ 
ba la vida de los cristianos, lectura pública en las iglesias, fuente 
de comentarios periodísticos a través de la radio, escrito subver¬ 
sivo para la Dictadura. 

Muchos de los guerrilleros que procedían de ambientes cris¬ 
tianos, encontraban en nuestro comunicado una nueva expresión 
de lo que hasta entonces veían como algo alienante: la religión 
cristiana oscurantista. Así no solamente se descubría en la Biblia 
una dimensión de lucha, sino que en la Biblia se descubría el 
carácter revolucionario de la fe cristiana. Los revolucionarios co¬ 
menzaron a descubrir que nosotros hablábamos de un Dios dife¬ 
rente, de un Jesucristo diferente, de una lucha en común. 

Medellín jugó un papel muy importante en este proceso. Nos 
confirmó que los caminos de lectura eran correctos. Sobre todo, 
ejerció gran influencia aquel texto de la Introducción a las con¬ 
clusiones, el número «Así como en otro tiempo Israel, el primer 
pueblo, experimentaba la presencia salvadora de Dios cuando le 
liberaba de la opresión de Egipto, así también nosotros, nuevo 
pueblo de Dios, no podemos dejar de sentir su paso, que salva 
cuando se da el verdadero desarrollo, que es el paso, para cada 
uno y para todos, de condiciones de vida menos humanas a con¬ 
diciones de vida más humanas». 
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Comenzó así en las comunidades una profundización de te¬ 
mas como el amor y, sobre todo, el amor a los enemigos. Giulio 
Girardi ejerció un influjo decisivo con su solución presentada en 
su libro «Cristianismo y lucha de clases». No se hablaba en ese 
tiempo de ‘opción por los pobres’. Comenzamos a hablar de ellos 
a partir de Puebla. Nos impactaba el tema de la Eucaristía y las 
reflexiones que sobre ella hacía Camilo Torres. 

La violencia era un tema espinoso. Muchos tuvimos que atra¬ 
vesar un largo camino de desbloqueo ideológico en ese sentido. 
Pero, poco a poco, los cristianos se fueron incorporando así a la 
lucha armada, hasta que, finalmente, nuestros obispos recono¬ 
cían su legitimidad en una Carta de junio de 1979. 

Los sacerdotes sentíamos la preocupación pastoral de buscar 
textos bíblicos que inspiraran nuestro quehacer y nuestro acom¬ 
pañamiento al movimiento revolucionario. ¡Curioso! Cuando 
discutíamos con los revolucionarios, ellos tenían un punto de 
partida muy bien definido: la lucha de Sandino, la lucha de Car¬ 
los, insertada dentro de la lucha mundial por el socialismo. Los 
sacerdotes no lográbamos encontrar una temática que se ajustara 
a la inquietud de los jóvenes. No sabíamos si a la juventud debía¬ 
mos entrar por el tema de Jesús, el rebelde. En ese entonces no 
teníamos a la mano las hermosas cristologías de Jon, de Leonar¬ 
do, de Juan Luis Segundo. Nos dejamos llevar por la lectura del 
Antiguo Testamento, porque los jóvenes eran más receptivos al 
tema de la historia de la salvación, que ellos percibían como la 
salvación de la historia. 

En el movimiento juvenil se necesitaba un texto que expresa¬ 
ra la dignidad del pueblo, de los jóvenes, en su lucha contra la 
Dictadura. No encontramos otro mejor que el Cántico de los 
tres jóvenes del libro de Daniel. Así aprendieron muchos a ali¬ 
mentarse de nobleza y dignidad en momentos en que la Dictadu¬ 
ra diezmaba los movimientos con la tortura y el crimen. 

Cuando cayó martirizado David Tejada, se celebró la Misa 
en la UCA y se predicó el texto de Isaías 53, «Viernes de Dolo¬ 
res para David Tejada». 

Estos y otros ejemplos nos dicen que la situación política pro¬ 
vocó un nuevo tipo de lectura y que, al mismo tiempo, la Biblia 
se convertía en incentivo y motor inspirador de lucha revolucio¬ 
naria. No se leía la Biblia solamente para renovarse interiormen¬ 
te en forma intimista, sino para tomar conciencia de una realidad 
conflictiva. Poco a poco se fue descubriendo que en esa lucha 
estaba presente la lucha sorda al principio, luego, el clamor cre¬ 
ciente de los pobres. 
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La Biblia era también en muchos casos el vehículo de comu¬ 
nicación con los prisioneros. Había que utilizar la Biblia en clave 
enigmática, para que los compañeros no pudieran ser descubier¬ 
tos. 

El Via Crucis de la liturgia era no solamente el camino de 
Jesús condenado a muerte, sino también el camino de nuestro 
pueblo oprimido. La Vigilia del Sábado Santo era la ocasión para 
reflexionar sobre la Pascua, que el pueblo cantara después del 
triunfo el Himno Sandinista, al igual que Moisés había cantado 
el himno de la liberación, que se encuentra en el capítulo 14 del 
libro del Exodo. 

En la Biblia tenemos reflejado el hecho mayor, según el cual 
el Señor se revela en la historia. Es tarea nuestra escribir tam¬ 
bién la Biblia de nuestro pueblo. Descubrir cómo Dios se ha ido 
manifestando también en la historia de nuestro pueblo. 

En cierta ocasión, escuché al Dr. Juan Bautista Metz que lo 
que más le apasionaba de la experiencia nicaragüense era que 
entre todas las experiencias que conocía él de movimientos de 
liberación y de inserción cristiana ninguna se acercaba tanto a la 
experiencia del evangelio, donde la diferencia cronológica de la 
experiencia de la comunidad con la formulación del nuevo testa¬ 
mento es mínima en términos de años; entre nosotros pasa algo 
semejante: aquí el mensaje bíblico dice algo muy actual en la 
experiencia que está viviendo el pueblo y por eso el pueblo lo 
recibe como parte integrante suya; el pueblo no siente que la 
Biblia sea algo sobreañadido, sino que su experiencia lo lleva a 
ver en la Biblia el gran libro que lo acompaña y lo sostiene en su 
lucha. 
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La Juz de vida ahuyenta la muerte 













Testimonios de Fe y 
Reflexión Teológica en Nicaragua 


Teófilo Cabestrero 


Sólo intento comunicar unas reflexiones sobre la abundancia 
de los testimonios de fe en Nicaragua, su calidad y su validez 
para la reflexión teológica. Y unas sugerencias para cultivar el 
género testimonial, sobre todo la entrevista testimonial, en vistas 
de obtener relatos o narraciones de testimonios de fe. 

Estimo que el género testimonial puede tener numerosas 
variantes. Estas reflexiones y estas sugerencias las tomo de mi 
experiencia en los trabajos y libros del género testimonial elabo¬ 
rados en Nicaragua entre 1980 y 1986. 

La abundancia y la calidad, hacen del género testimonial un 
filón privilegiado para la reflexión teológica en Nicaragua. 


i. Los TESTIMONIOS DE FE COMO GÉNERO TEOLÓGICO 

Debemos comenzar por valorar los testimonios de fe como 
un género teológico. Además de que toda la teología es, en algu¬ 
na manera, palabra testimonial sobre Dios y todo teólogo un 
testigo, hay narraciones y relatos testimoniales que son teología. 
Von Rat llega a decir que «la mejor teología es la narración». 

Los testimonios de las diversas experiencias vitales de Dios 
en las situaciones históricas, las experiencias de fe, son teología 
como palabra sobre el Dios vivido. Palabra en la que Dios se da 
a conocer, porque el testimonio comunica algo de la presencia y 
la acción del Dios de quien el testigo ha tenido experiencia signi¬ 
ficativa de fe, de sentido, y por ella ha quedado constituido el 
testigo ante los demás. 
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Los testimonios de fe son teología oral. Y los testigos son, 
precisamente, «sujetos» que hacen esa teología. 


2. LOS TESTIMONIOS, MATERIAL DE REFLEXIÓN TEOLÓGICA 

Para la reflexión teológica sistemática hecha desde y/o sobre 
la fe vivida dentro del proceso histórico de liberación de un pue¬ 
blo (es el caso de una reflexión teológica desde Nicaragua), los 
testimonios son un material indispensable. 

Los testimonios son la recuperación de las experiencias de fe 
en las sucesivas etapas o momentos y situaciones de la historia 
de liberación en el proceso del pueblo. Los testimonios de fe son 
como un «memorial». Piezas vivas de la memoria histórica. 

Si se busca respetar y resaltar el valor de que, en alguna for¬ 
ma, sea el pueblo creyente que se libera el sujeto que hace la 
teología, es importante advertir que en la reflexión teológica sis¬ 
temática que analiza respetuosamente los testimonios de fe, los 
testigos siguen siendo sujetos de esa teología, no son un simple 
«objeto» de un pensador teológico que sistematiza. Y ello en 
base a la fuerza de la palabra testimonial con que los testigos 
narran o relatan sus testimonios de fe. 

3. Nicaragua, pueblo de testigos y de testimonios 

Nicaragua es un pueblo oral, un pueblo narrador. Y no única¬ 
mente por su facilidad de palabra (que es uno de sus dones), 
sino también porque es un pueblo que tiene algo que contar por 
su sensibilidad y su militancia histórica, por sus experiencias, sus 
luchas y sus gestas libertarias. Tiene que contar lo mucho vivido 
y sufrido por buscar y luchar con visión y sensibilidad para expe¬ 
rimentar sentido histórico y transcendencia. Y tiene capacidad 
oral para contarlo. 

Me atrevería a decir que este pueblo tiene una sensibilidad 
«visionaria», dando a esta palabra un sentido de profundidad 
religiosa. Y si se me interpreta bien, llegaría a decir que los nica¬ 
ragüenses son —siempre en sentido religioso hondo y amplio — 
no sólo «visionarios» sino también «poseídos». Ven más allá y 
van más allá, con audacia, con temeridad, sobrepasándose a sí 
mismos y a muchas circunstancias, normas, convenciones y lími¬ 
tes. Emprendiendo tareas, empresas y luchas que les superan, 
ellos se superan y superan límites y condiciones históricas, dando 
saltos cualitativos. Abren trochas y horizontes. Crean futuro... 
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No es Nicaragua un país de filósofos y teólogos. Nicaragua es 
un pueblo de poetas, luchadores y mártires libertarios. Pueblo 
de creyentes, artesanos y rebeldes. Pueblo de milagros. Ven a 
Dios en las situaciones humanas con asombrosa facilidad y sensi¬ 
bilidad. «Hemos visto a Dios», te dicen, «en esto, en aquello, 
aquí, allá...». Ven la novedad de Dios que viene... Son tan reli¬ 
giosos y sagrados, tan transcendentes y audaces, tan rebeldes y 
hasta irreverentes, los nicas, que se sienten tan capaces de abrirte 
el cielo como de mandarte al infierno... 

Nicaragua, pueblo-poeta, pueblo-testigo, pueblo-profeta, 
pueblo-mártir. Pueblo con capacidad y vocación histórica de pro¬ 
feta: testigo denunciador y anunciador de grandes cosas, maravi¬ 
llas, cambios, novedades, creaciones, milagros... 

Nicaragua es un pueblo-testigo y un pueblo de testigos, hasta 
poder sumarse en Nicaragua como en pocos pueblos en el mun¬ 
do, los varios significados de las palabras «testigo» y «testimo¬ 
nio». No sólo la vivencia, la experiencia, la vida, sino la expe¬ 
riencia y la narración; la vida narrada; la vida y la palabra. Y no 
solamente la vida sino también la muerte por esa vida; tienen 
capacidad y disposición para la experiencia de vida y para la 
experiencia de muerte; y para contarlas; vida y muerte narradas; 
tienen palabra capaz de revelar novedad y sentido de Dios en la 
vida y en la muerte. Y, finalmente, no sólo palabra que revela 
novedad-sentido en la vida y en la muerte del testigo, sino tam¬ 
bién palabra de testimonio que denuncia y acusa, palabra que es 
juicio, que sentencia. 

Así es el alma nica. 

Sandino era así. Y así se muestra la experiencia sandinista en 
muchas ocasiones a lo largo del proceso de Nicaragua. 

Apliqúese todo eso a las experiencias de los cristianos que 
unen a su alma nica una conciencia y una práctica de fe y que se 
han comprometido en las luchas de su pueblo y en ellas han 
vivido esa peculiar y fuerte experiencia del Dios liberador a vida 
y a muerte. Se verá entonces la riqueza de los varios filones de 
experiencias y testimonios de fe que palpitan en el proceso popu¬ 
lar de Nicaragua. 

Porque todo el largo proceso de liberación de Nicaragua está 
lleno de gestos y de gestas que revelan esa vocación y esa con¬ 
dición de pueblo de testigos y de testimonios. En el sentido his¬ 
tórico, en el sentido religioso amplio y en el sentido teológico- 
cristiano. 


359 



4. LOS RELATOS TESTIMONIALES Y SU BÚSQUEDA 


En la búsqueda de testimonios, y concretamente en la entre¬ 
vista testimonial, se trata de obtener los relatos o narraciones 
que son en alguna manera fragmentos de memoria histórica de 
las experiencias de fe vividas en las situaciones del proceso del 
pueblo. Vivencias situadas en los hechos históricos que afectan 
al pueblo. Experiencias portadoras de la novedad de Dios que 
viene y está activo, actuante con sus hijos, con su pueblo; está 
provocando conversión y cambios; está creando futuro en las co¬ 
yunturas, en las encrucijadas históricas (situaciones y momentos 
históricos de lucha y cruz). 

Esa novedad se revela en las experiencias de fe. Las experien¬ 
cias se recuperan en el testimonio narrado por los testigos, en 
sus relaciones testimoniales. 

Aparece ahí un criterio básico para la selección. Hay que 
excluir los relatos particulares o individuales o indivualistas. Hay 
que elegir los relatos personales de experiencias que son parte 
del proceso popular; que se dan en situaciones que afectan al 
pueblo y revelan horizonte de sentido, valores o novedad de 
Dios en favor de la causa del pueblo que se libera, y, en concre¬ 
to, de la causa de la liberación integral de los pobres, de las 
mayorías pobres. 

¿Cómo se obtienen en forma provechosa esos relatos testi¬ 
moniales? Más que hablar de técnicas o recetar fórmulas, haré 
—apenas— un poco de fenomenología desde la práctica. Una 
vez, en un lugar de Nicaragua, mientras me facilitaban el acceso 
a un testigo, me pidió alguien que le explicase cómo se obtienen 
los testimonios, pues él quería aprender. Al responderle me di 
cuenta de que no sabía transmitirle mi experiencia en fórmulas o 
en técnicas y recetas. Le permití estar presente en la entrevista 
(con algunos testigos esto es arriesgado, no es conveniente). Es¬ 
tuvo. En cierto momento se lanzó él también a hacer preguntas 
al testigo. Pero con sus preguntas lo bloqueaba y no obtenía 
nada nuevo... 


4.1. Procedamos primero negativamente , por exclusión 

No basta con abrir un micrófono, una grabadora, para obte¬ 
ner un buen relato testimonial. 

Tampoco basta con hacer preguntas. No es suficiente hacer 
hablar a un testigo de cualquier manera. 
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La entrevista testimonial no es una entrevista cualquiera. No 
es, por supuesto, una mala entrevista. Pero tampoco es solamen¬ 
te una entrevista buena literariamente. 

No se trata de obtener una reflexión teórica o una narración 
retórica o un análisis sobre las vivencias, sobre la experiencia de 
fe. Ni un sermón. 

Ha de ser «narración», «relato». Se trata de hacer contar. 
Pero no una autobiografía y menos aún una auto-apología o una 
recreación de la experiencia ya controlada, manejada o concep- 
tualizada. No es tampoco un disco. 

¿Entonces? 


4.2. Ha de ser narración o relato y ha de ser testimonial 

El testigo cuenta hechos que son históricos y significativos, 
en los que él se ha visto involucrado. «Significativos», es decir, 
con «sentido» que toca, cuestiona, remueve, transforma la vida, 
provoca cambios. Y son significativos para el testigo en la comu¬ 
nidad, en el pueblo. Significativos para él y para el pueblo... 

Es decir: en esos hechos en que se ha visto involucrado, el 
testigo se ha sentido afectado, alcanzado, tocado, y ha visto y ha 
sentido afectados, alcanzados y tocados a otros. La historia es 
personal y colectiva. 

Y de tal modo se ha sentido afectado, que para él y para 
otros han entrado en juego valores, «sentido», creencias, convic¬ 
ciones, aspiraciones..., fe. Entra en juego la transcendencia, la 
presencia activa de Dios en la historia personal y colectiva. 

El testigo participó en algo y con alguien que a él le han 
hecho precisamente «testigo». Y sabe o siente que puede y debe 
dar testimonio, testificar, contar los hechos y el sentido de lo 
acontecido en su vida y en la de los demás. Ahí, en esos valores 
de sentido, se revela la novedad de Dios... 

Sobre esa conciencia de ser testigo, me impresionó muy pro¬ 
fundamente un campesino, ya de alguna edad, quien, después 
de narrar con gran fuerza la masacre sufrida a manos de los con¬ 
tras por casi toda su familia, cuando regresaban del casamiento 
del hijo en un vehículo civil lleno de civiles (sobrevivieron su 
hijo y él), me dijo mientras contenía su rostro y su llanto entre 
las manos: «yo debía estar muerto, pero Dios quiso que yo vivie¬ 
ra para que cuente lo que pasó y que el mundo sepa». Ahora me 
han informado de que a los tres meses de darme su testimonio, 
los contras lo mataron. 
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4.3. La narración testimonial es un «memorial» 

Con sus testimonios, los testigos «hacen memoria» de los hechos 
o acontecimientos y del sentido o novedad que experimentaron en 
ellos. De manera que transmiten con los hechos el sentido, la nove¬ 
dad significativa, interpelante, sugeridora y comprometedora de 
cambio, de futuro... Transmiten de algún modo la presencia, la 
interpelación, la vida. No es un disco. Si es una narración testimo¬ 
nial es «memorial». Al recordar y relatar, siguen viviendo y trans¬ 
miten esa vivencia. Algunas veces sucede que el testigo se emocio¬ 
na, se conmueve al narrar, se revive y así descubre más a fondo su 
propia vivencia sin alterarla. Y así conmueve a los oyentes o lecto¬ 
res con su narración testimonial: los mueve a sentirse alcanzados, 
tocados, involucrados también, interpelados por la misma acción y 
presencia significativa, de «sentido», transcendente... 

No olvidemos que la fe se transmite por la vía del testimonio. 

Diría que los testimonios de fe, dentro del proceso histórico 
de un pueblo que se libera, son un hacer memoria por los relatos 
de las maravillas e intervenciones del Dios liberador, para que 
oigan y crean los que escuchan. Memorial. 

Y diría que en los testimonios de fe están las 3 dimensiones 
«sacramentales» del «memorial»: 

— el recuerdo de los hechos significativos en que el Dios libe¬ 
rador actuó e involucró al pueblo; 

— pero, recuerdo vivo que actualiza esas presencias y accio¬ 
nes de Dios y del pueblo; 

— y recuerdo vivo que anuncia y crea futuro siempre nuevo, 
dando curso a aspiraciones, promesas y compromisos, construc¬ 
ciones nuevas, cambios... 

Es memoria histórica en la que no sólo hay pasado y se jugó 
el pasado, sino que hay presente, se juega el presente y en el 
presente se juega el futuro. 

Es memoria que desafía: provoca, estimula, emociona, con¬ 
mueve, convierte. Por esto las narraciones testimoniales no sólo 
son buenas para analizar, reflexionar y sistematizar una teología 
de la liberación, sino que, siendo narraciones histórico-teológi- 
cas, son teología oral que denuncia y anuncia, son Buena Noti¬ 
cia, son kerigma... 

5. Perspectivas y cautelas 

Para el trabajo necesario ahora en Nicaragua, ¿se trataría de 
lograr testimonios para recuperar directamente la memoria histó¬ 
rica de etapas pasadas? 
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El dramatismo de las situaciones actuales apremia a obtener 
y divulgar testimonios reveladores del «sentido» y el «sinsentido» 
de las situaciones presentes. Testimonios que anuncien y denun¬ 
cien los dramáticos momentos actuales, donde el pasado y el 
futuro están en juego. 

Cabe, en algunos casos, fundir esas dos perspectivas. Hacer 
«memoria» histórica y testimonial de etapas pasadas, asomándo¬ 
se a ellas por los relatos de los testigos del dramático presente. 
En la recuperación de testimonios de la memoria histórica de 
etapas pasadas hay que evitar la recolección de piezas muertas 
de museo. Siempre —para que sean relatos testimoniales— han 
de ser relatos de presencias activas; si son de un pasado, desde 
el presente, para el presente y en vistas al futuro. Memoria de 
un pasado que vive en el presente y tiene futuro. No de un pasa¬ 
do muerto sin presencia y sin futuro (recuerdo este cuidado en la 
búsqueda de testimonios para el libro testimonial sobre Felipe y 
Mery Barreda. «No los separó a muerte»; no buscaba sus biogra¬ 
fías sino sus presencias). 

Otra cautela necesaria: evitar el triunfalismo, por muy heroi¬ 
co que parezca. El triunfalismo testimonial es una contradicción 
y es un peligro al que disponen algunos de los dones que poseen 
los nicaragüenses. Hay que evitarlo. Los testimonios triunfalistas 
también son piezas de museos y de mausoleos. Los testimonios 
de fe deben dejar ver las debilidades, los vacíos, el pecado. Ha¬ 
cer ver la debilidad humana es una condición para lograr hacer 
ver la fuerza de Dios. Y el pecado y los fracasos son material 
necesario para revelar la Gracia y la salvación en las narraciones 
testimoniales. 


6. Entrevistar a un testigo es hacerse testigo suyo 

Hay actitudes convenientes y hasta necesarias para lograr que 
un testigo o una testigo se expresen y al narrar su historia expre¬ 
sen su visión y experiencia de sentido-novedad de Dios. 

Entre el entrevistador y el testigo debe darse un encuentro 
con el clima de honestidad, claridad, confianza y fe que hace 
posible la debida comunicación. 

El entrevistador ha de motivar y respetar (con respeto sagra¬ 
do) al testigo. Eso pide sensibilidad, atención, receptividad para 
acoger el testimonio y entrar en él a través de la escucha del 
relato, los hechos, las anécdotas, hasta captar y sentir la vivencia, 
la experiencia del testigo, el sentido, la novedad; lo que afecta. 
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interpela, promete y compromete, transforma, convierte... Es 
ahí donde se crea la entrevista testimonial en lo que ésta necesite 
de diálogo vivo. Las preguntas que no brotan de ahí o no conec¬ 
tan con ese dinamismo, pueden enturbiar el testimonio o blo¬ 
quear al testigo. 

Entrevistar así requiere una sensibilidad que llamaría de «tes¬ 
tigo». El entrevistador es testigo de un testigo. Ha de saber ha¬ 
cerlo. Ha de querer serlo. Estamos al nivel del testimonio de 
experiencia de fe... 

En un plano un poquito más técnico, diría que unas veces el 
relato o narración testimonial sale enterita y redonda de la entre¬ 
vista misma. Pero otras veces se recrea y se acaba de «lograr» 
después, volviendo a escuchar, reviviendo y recreando el encuen¬ 
tro, la experiencia. Es delicado, porque no hay que manipular, 
pero puede ser muy fecundo porque muchas vivencias se profun¬ 
dizan y se organizan reveladoramente en un segundo tiempo, si 
se respeta su propio dinamismo. 

Durante la entrevista hay indicadores importantes. La voz, 
los tonos de voz; los gestos, a veces mínimos pero significativos; 
los ojos, ciertas iluminaciones del semblante; cualquier reflejo 
de las emociones. Toda expresión viva es «palabra»: comunica¬ 
ción interpersonal de lo profundo. 

Termino diciendo dos cosas. Primera, que en Nicaragua so¬ 
breabundan los testigos. Segunda, que hacen falta testigos de los 
testigos en Nicaragua. 
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Educación Popular Liberadora, Segunda 
Evangelización de América Latina 


Giulio Girardi 


El quinto centenario de la conquista de América Latina, es 
también el centenario de la primera evangelización del continen¬ 
te. ¿Cómo celebrar el acontecimiento? La respuesta no es fácil. 
Porque en el contexto de hoy, celebrar aquella evangelización 
significa necesariamente enjuiciarla, enjuiciando al mismo tiem¬ 
po la conquista que acompañó y justificó, y el orden mundial 
que a partir de ella se instauró. 

Los revolucionarios nicaragüenses ya dictaron su sentencia 
con mucha claridad: la revolución popular es en sí misma un 
rechazo decidido de la conquista y del orden mundial que ella ha 
instaurado. La participación cristiana en la revolución es, por su 
parte, un cuestionamiento no sólo de la conquista, sino también 
de la evangelización que ella trajo, de sus métodos y de sus con¬ 
tenidos. 

Sin embargo, este cuestionamiento es algo paradójico. Porque 
no pretende fundarse sólo en una nueva cultura liberadora, sino en 
el mismo evangelio. Los cristianos revolucionarios de Nicaragua no 
le devolvieron al Papa su Biblia, como los indios del Perú, sino 
que, más bien, se reapropiaron de ella. Porque en su perspectiva, 
la vinculación histórica entre el Evangelio y los conquistadores es 
una alianza contra natura: en el nuevo continente Jesús fue encarce¬ 
lado, junto con los indios, en las encomiendas de los conquistado¬ 
res, en su cultura, en su teología. Por eso hoy la liberación del 
pueblo es también liberación de Jesús. Incorporándose al proceso 
revolucionario en la persona de sus discípulos, Jesús vuelve a ser lo 
que históricamente había sido: un subversivo perseguido y condena¬ 
do por el imperio. El evangelio vuelve a ser lo que fue originaria¬ 
mente: el anuncio a los pobres de su liberación. 
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Por lo tanto, si la conquista había creado las condiciones de 
la primera evangelización, la revolución popular crea las condi¬ 
ciones de la segunda. La diferencia esencial entre las dos evange- 
lizaciones, es que la primera fue impuesta al pueblo, mientras 
que la segunda es obre de éste. En la primera el pueblo fue 
objeto y víctima; en la segunda es sujeto liberador. El signo de 
que se acerca el Reino es que los pobres son evangelizados tan 
profundamente, que llegan a ser ellos mismos evangelizadores. 
Queremos ahora contemplar el horizonte nuevo que este viraje 
histórico abre a la Iglesia de Nicaragua, de América Latina y del 
mundo. 

Las raíces de la nueva evangelización están en la experiencia 
histórica del pueblo revolucionario. Más concretamente en la in¬ 
teracción e interpenetración que se realiza, desde los años sesen¬ 
ta hasta nuestros días, entre educación popular liberadora, lectu¬ 
ra liberadora del evangelio, y lucha político-militar del Frente 
Sandinista: por ejemplo en la comunidad campesina de Solenti- 
name, en las regiones movilizadas por las escuelas radiofónicas, 
en las comunidades católicas urbanas, como las de San Pablo, de 
Mons. Lezcano, de Larreynaga, del Barrio Riguero, etc.; son 
algunas comunidades evangélicas, en los movimientos cristianos 
juveniles, en la campaña de alfabetización, en los Centros de 
Educación Popular, constituidos para prolongarla; asimismo, en 
los centros populares de cultura; en los talleres populares de poe¬ 
sía, pintura, danza; en el movimiento de expresión campesina y 
teatral (MECATE), etc. 

Estos tres movimientos (educación popular, lectura liberado¬ 
ra del Evangelio, lucha sandinista) marcan la trayectoria de un 
pueblo que pasa de objeto a sujeto, en la educación, en la cultu¬ 
ra, en la vida social, en la lucha política, en la vida eclesial. A 
varios niveles de la conciencia y de la acción, madura una opción 
liberadora, es decir, una identificación con los oprimidos en la¬ 
que se juntan amor y compromiso liberador. 

¿No será esta experiencia, tan rica y compleja, el corazón del 
proceso revolucionario nicaragüense? De todos modos, analizar¬ 
la significa entender cómo la educación liberadora y la concienti- 
zación que ella conlleva imponen una lectura liberadora del 
Evangelio y al mismo tiempo encuentran en él una nueva fuente 
de inspiración; y cómo la educación popular y la lectura liberado¬ 
ra del Evangelio despiertan la exigencia de liberación social, y 
por lo tanto capacitan para el reconocimiento del valor moral y 
político del proyecto revolucionario del Frente Sandinista. Por 
otro lado la vanguardia, que no es tal sólo en sentido político- 
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militar sino también en sentido ético, se convierte en un nuevo 
agente de educación liberadora e incluso de lectura liberadora 
del Evangelio. 

Analizar esta experiencia significa también preguntarse cómo 
y por qué el movimiento de educación liberadora surge especial¬ 
mente de iniciativas cristianas: educadores, agentes pastorales, 
comunidades de base, etc., no sólo en Nicaragua, sino en toda 
Latinoamérica y en el mundo. ¿No será la educación liberadora 
uno de los itinerarios decisivos de la renovación del cristianismo 
y de la manifestación en el mundo moderno del potencial libera¬ 
dor del Evangelio? 

Porque la educación liberadora no es sólo una preparación ma¬ 
siva a la insurrección; sino que pertenece a la esencia del proceso 
revolucionario, como engendramiento de un hombre y de un pue¬ 
blo nuevos. Es por tanto un lugar privilegiado para entender desde 
dentro lo que es y lo que pretende la lucha revolucionaria. 

Finalmente la educación popular es uno de los terrenos más 
decisivos para definir la orientación de la revolución: porque aquí 
se enfrentan con fuerza las tendencias democráticas y las autorita¬ 
rias en la misma interpretación del proceso. La tendencia autorita¬ 
ria pues no es sólo la persistencia de la educación tradicional, sino 
también un modo de concebir la educación revolucionaria y, por lo 
tanto, la misma revolución. Tomando partido en este conflicto, la 
experiencia cristiana puede tener un peso determinante en la orien¬ 
tación de su solución en una u otra dirección. 

Esta experiencia tan rica y compleja, nos sugiere pues la hipó¬ 
tesis siguiente: la educación popular liberadora es y puede ser 
cada vez más en Nicaragua un lugar privilegiado de renovación 
de la fe y de la teología. Por lo tanto, valorando las potencialida¬ 
des de su experiencia educativa, el pueblo cristiano de Nicaragua 
podría dar un aporte extraordinario a la teología de la liberación. 

Para profundizar esta hipótesis, será necesario analizar más de 
cerca la educación popular liberadora y sus potencialidades a nivel 
ínvestigativo, así como verificar la existencia de esos vínculos entre 
educación popular, evangelización y teología que hemos afirmado. 

1. Educación popular liberadora y revolución popular 

S ANDINISTA 

¿Qué es la educación popular liberadora? l 

La expresión «educación popular», se puede entender en dos 

I. Sobre la educación popular en Nicaragua, ver especialmente: Rosa 
María Torres, Los CEP: Educación popular y democracia participativa en Ni¬ 
caragua, Managua, Cuadernos de Pensamiento Propio, 1985. 


367 



sentidos distintos: educación para el pueblo y por el pueblo. En 
el primer caso, se piensa en una metodología adaptada a las exi¬ 
gencias de un sector social inculto y hasta analfabeto, una meto¬ 
dología de «vulgarización». En el segundo caso, se designa una 
educación de tipo nuevo llamada «liberadora». 

El movimiento nicaragüense de educación popular se ha de¬ 
sarrollado prevalentemente en un sentido liberador, según los 
planteamientos predominantemente de Paulo Freire: en las es¬ 
cuelas radiofónicas, en la campaña de alfabetización, en los Cen¬ 
tros de Educación Popular (CEP), en las comunidades cristianas 
católicas y evangélicas, etc. Por cierto, los métodos de educación 
liberadora son exigentes, y piden a los que están involucrados en 
el proceso, un cambio profundo de actitud, como una conver¬ 
sión. La dificultad es tal, que concretamente muchas veces el 
cambio no se produce y aunque oficialmente se proclame una 
metodología liberadora, se vuelve de hecho a los métodos más 
fáciles y espontáneos de práctica autoritaria. 

Sin embargo, cuando a lo largo de estas páginas hablamos de 
educación popular, nos referimos propiamente a su orientación 
liberadora. Es éste el movimiento que prepara la revolución po¬ 
pular, y que es uno de sus frutos más significativos. Por otro 
lado, la expresión «educación liberadora» presenta también una 
cierta ambigüedad: porque se puede entender como un método 
avanzado de educación de grupos burgueses, desvinculados de 
las masas populares. 


Rosa María Torres, De Alfabetizando a Maestro Popular: la post-alfabetiza- 
ción en Nicaragua, Managua, Cuadernos de Pensamiento Propio, 1983. 

Carlos Vilas, Perfiles de la Revolución Sandinista, La Habana, Ediciones 
Casa de las Américas, 1984. 

José Luis Coraggio, Revolución y Democracia en Nicaragua , Managua, 
Cuadernos de Pensamiento Propio, 1984. 

C. Tünnermann Bernheim - B. Bellerate - M. Bisogni - M. G. Casadei, 
II popolo soggetto delVeducazione, en Girardi (comp.). Le rose non sono bor- 
ghesi, Popolo e cultura neí nuovo Nicaragua, Roma, Borla, 1986. 

O. Fals Bordas, Conocimiento y poder popular, lecciones con campesinos 
de Nicaragua, México y Colombia, Siglo XXI, México 1985. 

ALER (Asociación Latinoamericana de Educación Radiofónica), Siempre es¬ 
tuvimos alerta. Testimonios de las escuelas radiofónicas de Nicaragua, 1984. 

L. F. Reinoso, Realidad Latinoamericana y alternativa pedagógica, CELA- 
DEC, Lima, 1981. 

CEPA (Centro de Educación Promocional Agraria), La metodología dialécti¬ 
ca y la planificación de la capacitación , Managua, 1986 (mímeo). 
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En el mismo sentido, cuando en Nicaragua se habla de cultu¬ 
ra popular no se quiere decir sólo que la revolución ha puesto la 
cultura al alcance de todos, que la ha «democratizado»; sino que 
la va transformando a partir de un nuevo punto de vista, y sobre 
todo de un nuevo sujeto, que es, justamente, el pueblo. La «cul¬ 
tura popular», pues, no es sólo la cultura del pueblo, ni la cultura 
para el pueblo, sino la cultura elaborada por el pueblo. 

Asimismo, el viraje educativo posibilitado por la revolución 
no consiste sólo en poner la educación al alcance de todos, sino 
en lanzar un movimiento masivo del cual el mismo pueblo sea el 
sujeto, el protagonista. 

Por cierto, describir el proyecto de educación popular liberado¬ 
ra no significa todavía describir su realidad. El proyecto está en la 
mente de los planificadores del movimiento, y penetra progresiva¬ 
mente la conciencia de los maestros y, más lentamente, la de los 
alumnos. Es decir: en la realidad de la educación popular sigue 
habiendo maestros que conciben y ejercen su tarea en términos tra¬ 
dicionales: pretendiendo comunicar su saber y el de los manuales a 
los que «no saben». Asimismo, hay alumnos que están allí con el 
deseo de «aprender», escuchando pasivamente y procurando «asi¬ 
milar». En otras palabras: la realidad de la educación popular es la 
de un conflicto entre las supervivencias de la mentalidad y de la 
metodología tradicionales con el empuje de la metodología libera¬ 
dora. El resultado de esta lucha será decisivo para el porvenir del 
poder popular, y de la misma revolución. La educación y la cultura 
así entendidas son coherentes con la «revolución popular», que no 
es sólo una revolución para el pueblo sino hecha por el pueblo. 

Pero, ¿qué significa más precisamente educación popular (li¬ 
beradora)? Significa, en primer lugar, que en ella el pueblo edu¬ 
ca al pueblo. Es decir, que se tiende a suprimir la distancia pro¬ 
pia de la relación autoritaria entre educando y educador, desen¬ 
cadenando un proceso de educación mutua. No se suprime pro¬ 
piamente la diferencia de funciones entre el educando y el educa¬ 
dor, no se persigue una «auto-educación» de los individuos. Se 
suprime la distancia entre ellos, porque el educador también tie¬ 
ne que ser educado sin cesar y el educando es también educador 
de sí mismo y de su maestro. Podríamos hablar en este sentido 
de «inter-educación». Sin embargo, a nivel colectivo sí se trata 
propiamente de auto-educación: en cuanto el educador y el edu¬ 
cando pertenecen al pueblo, a la misma clase, por lo menos al 
mismo bloque social. En esta perspectiva, diciendo que el pueblo 
educa al pueblo se plantea la superación del esquema clásico, 
donde es la burguesía la que educa al pueblo. 
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El nuevo sujeto activo de la educación no es ya el individuo 
aislado, sino la comunidad. Sin embargo, para ser propiamente 
educativa en un sentido liberador, ella debe ser una comunidad 
de vida y de amor. Es decir, la educación liberadora implica 
también la supresión de la distancia entre educación y vida, entre 
educación y compromiso político: ella no se desenvuelve en un 
ámbito artificial, separado de la vida normal, sino que es parte 
de la misma, surge de la práctica diaria y a ella regresa. 

La educación popular es tal también por su propio fin, la 
formación del pueblo como sujeto. Porque el sujeto popular es 
el agente de la educación, pero es al mismo tiempo su tarea 
fundamental. El pueblo que emprende el proceso de autoeduca¬ 
ción es potencialmente sujeto de vida y de historia: su objetivo 
es justamente el de liberar estas potencialidades. Por lo tanto el 
sujeto que la educación liberadora pretende formar, no es sólo 
individual sino colectivo; y no es puramente social sino también 
político. El llega a ser sujeto, en la medida en que asume un 
proyecto de sociedad: concretamente en Nicaragua el proyecto 
sandinista de liberación nacional y social. 

Es decir: el pueblo, sujeto revolucionario, no surge mecánica¬ 
mente de las condiciones y contradicciones objetivas, sino que se 
forma a través de un largo proceso en el que tienen un papel 
esencial las motivaciones morales y las perspectivas culturales, 
proceso que Gramsci designa como «reforma intelectual y mo¬ 
ral». 

El «pueblo» al que se refiere la educación popular significa, 
en primer lugar, las clases populares unificadas por su proyecto 
político. Sin embargo, la maduración de la conciencia política 
lleva a percibir (con Sandino y con el Frente Sandinista) la im¬ 
portancia de la alianza entre las clases populares y las fracciones 
de la burguesía que asumen su proyecto. «El Pueblo» es entonces 
el bloque social constituido alrededor de las clases populares y 
de su proyecto histórico de liberación 2 . 

Esto significa que cuando, en comunidades cristianas o en 
movimientos juveniles constituidos por personas de origen bur¬ 
gués, se desencadena un proceso de educación liberadora, el gru¬ 
po se forma como sujeto en la medida en que se descubre a sí 
mismo como parte del pueblo: es decir, que se identifica con los 
pobres, con las clases populares, asumiendo la causa de su libe- 

2. Ver al respecto Girardi, Sandinismo-marxismo-cristianismo en la nueva 
Nicaragua , Managua, Centro Valdivieso-México, Nuevomar, 1986, páginas 137- 
158 y 195. 
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ración y reconociéndose en el bloque popular. Así entendida la 
educación liberadora practicada por sectores de la burguesía for¬ 
ma parte también de la educación popular: porque su sujeto y su 
finalidad es el bloque sociál popular. 

Tendría ahora que ser más claro para nosotros el vínculo en¬ 
tre educación popular y opción por los pobres, que es una de las 
ideas generadoras de esta reflexión. La educación popular libera¬ 
dora pretende formar un hombre y un pueblo «nuevos». Su no¬ 
vedad consiste en el amor fraternal históricamente eficaz, en la 
identificación con los oprimidos —los cercanos y los de todo el 
mundo—, en la entrega a la causa de su liberación, es decir, de 
su afirmación como sujetos. En otros palabras, la opción pedagó¬ 
gica cobra todo su sentido cuando es comprendida como expre¬ 
sión dinámica de la opción ético-política por los pobres. 

Por otro lado, la «opción por los pobres» llega a ser histórica¬ 
mente eficaz, a ser una fuerza histórica, sólo si penetra la concien¬ 
cia de las masas. Lo cual no puede verificarse por decreto, ni por 
una decisión repentina, sino que implica un largo proceso de edu¬ 
cación: pero no de cualquier tipo, sino orientada hacia el surgi¬ 
miento del pueblo como sujeto: una educación popular liberadora. 


Educación popular y revolución popular 

El análisis de la educación popular liberadora, nos ha llevado 
naturalmente al proyecto revolucionario sandinista. Esta trayec¬ 
toria lógica refleja en gran medida la trayectoria histórica de am¬ 
plios sectores del país, entre ellos muchos cristianos que han lle¬ 
gado al compromiso revolucionario y a la militancia sandinista a 
través de la educación liberadora. 

La convergencia histórica y teórica entre educación liberado¬ 
ra y lucha sandinista permite entender mejor por un lado el sen¬ 
tido de la educación popular y por otro el de la revolución. El 
desemboque revolucionario de la educación popular, y la voca¬ 
ción pedagógica popular que inmediatamente manifiesta la revo¬ 
lución triunfante, revelan el alma revolucionaria de la educación 
popular. 

La revolución popular sandinista, a pocos meses del triunfo, 
y a pesar de las urgencias políticas, económicas y militares, deci¬ 
de lanzar el país a la aventura de la alfabetización. Este hecho 
tiene una densidad de significado que quizás no se haya profundi¬ 
zado todavía suficientemente. Haciéndolo, se avanzaría mucho 
en la comprensión tanto de la misma cruzada como de la revolu¬ 
ción popular. 
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Quizás uno de los nombres que más acertadamente se han 
dado a la cruzada haya sido el de «insurrección cultural». Este 
nombre no se refiere sólo al hecho (en sí, por cierto, muy signifi¬ 
cativo) de todo un pueblo levantado para derrotar la ignorancia, 
sino que evoca el método con el cual se llevó a cabo la campaña, 
el de la educación popular liberadora. Es este método justamente 
que tiene rasgos insurreccionales, porque está orientado a trans¬ 
formar el pueblo en sujeto de su cultura y, al mismo tiempo, de 
su historia. 

Entendida así la alfabetización , y, más en general, la educa¬ 
ción popular que a partir de ella sigue movilizando la conciencia 
del país, ya no es sólo una de las tareas fundamentales de la 
revolución popular, sino que es en cierto sentido su esencia. La 
revolución popular, gestación de un hombre y de un pueblo nue¬ 
vo es un enorme proceso de educación popular liberadora que 
va construyendo sus condiciones estructurales, económicas y po¬ 
líticas, de posibilidad. De este modo Sandino y el Frente Sandi- 
nista superan las concepciones economicistas, que definen la re¬ 
volución como un cambio del modo de producción, suponiendo 
que las transformaciones económicas conllevan necesariamente 
los cambios culturales correspondientes. 

Por otro lado, la atención a las condiciones objetivas del pro¬ 
ceso educativo distingue la revolución popular sandinista de un 
movimiento puramente espiritualístico, que pretendiera cambiar 
la sociedad con sólo cambiar y educar a las personas. 

En la perspectiva sandinista, el proceso revolucionario resulta 
de la tensión dialéctica entre dos polos, el objetivo y el subjetivo. 
Si es cierto que el triunfo político-militar crea condiciones para 
la insurrección cultural masiva, esto se produce sólo porque el 
mismo triunfo político-militar ha sido posibilitado por una insu¬ 
rrección cultural de amplios sectores (aunque minoritarios) del 
país. No es cualquier triunfo político-militar el que desencadena 
una insurrección cultural, sino aquel que, a su vez, había sido 
preparado por tal insurrección. El triunfo político-militar posibi¬ 
lita la insurrección cultural porque él mismo forma parte de un 
proceso del que la insurrección cultural es un constitutivo esen¬ 
cial y fundamental. 

Ésta vinculación entre educación liberadora y revolución po¬ 
pular pone de manifiesto las implicaciones éticas de la misma 
revolución, como las de la educación: el amor por los hermanos, 
la opción liberadora, la identificación con los oprimidos. 

Cambia así el sentido de la política y el del amor. El de la 
política, que deja de ser únicamente el lugar de enfrentamiento 
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entre fuerzas económicas y militares, convirtiéndose en el esfuer¬ 
zo por traducir históricamente un ideal. Por otro lado cambia 
elsentido del amor, que deja de animar únicamente las relaciones 
entre personas para convertirse en una fuerza histórica y en el 
alma de un mundo nuevo. 

Por lo tanto la educación popular, como formación del hom¬ 
bre nuevo, es parte esencial, y no sólo condición, de la toma del 
poder. Esta, pues, no es sólo la ocupación de las estructuras 
económicas y políticas, sino que es, sobre todo, la instauración 
de una nueva hegemonía popular: que supone de parte del pue¬ 
blo y de su vanguardia una nueva visión del mundo y una nueva 
capacidad de liderazgo. Por consiguiente la toma del poder no 
coincide con el triunfo político-militar, sino con todo el proceso 
que lo prepara y que se desarrolla a partir de la nueva situación. 

En la práctica y en la teoría sandinista actúa una conciencia 
clara de la autonomía (ciertamente relativa) dejo moral y de 
locultural: se percibe, pues, que los cambios a este nivel prepa¬ 
ran y siguen a los cambios estructurales, pero no son producidos 
mecánicamente por ellos. Quizás, sea cierto, en alguna medida, 
lo contrario: que los cambios ético-políticos tiendan a transfor¬ 
mar las estructuras en la misma dirección. Por otro lado, la lucha 
para la transformación de las estructuras en un sentido democrá¬ 
tico popular es el momento central de la educación liberadora. 

La educación liberadora y la revolución popular suponen por 
lo tanto, una antropología que rompe con el economicismo y 
con todas las formas de determinismo. El obstáculo principal que 
ellas afrontan, por ejemplo (pero no sólo) en el campesinado, 
esel fatalismo y la pasividad que él engendra. Con el fatalismo 
está vinculada una visión pesimista del hombre; como individua¬ 
lista, egoísta, agresivo, incapaz de generosidad y de entrega. La 
antropología liberadora es la que rompe con el fatalismo y afirma 
la capacidad de las clases populares para cambiar la historia; la 
capacidad de mujeres, hombres y muchachos para entregarse a 
la causa del pueblo. 

El problema de las relaciones entre educación popular y revo¬ 
lución popular está en el centro del debate interpretativo sobre 
el pensamiento de Paulo Freire 3 . Muchos intérpretes ven en su- 
planteamiento pedagógico la ilustración más elocuente de la se¬ 
paración entre educación y revolución. Lo acusan, por lo tanto, 


3. Ver al respecto particularmente: Rosa María Torres, Educación popu¬ 
lar. Un encuentro con Paulo Freire, Quito, Ed. Cedeco, 1986. 
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de idealismo, de reformismo. El propio Freire reconoce los lími¬ 
tes teóricos y políticos de sus primeros escritos (La educación 
como práctica de la libertad , 1965, y la pedagogía del oprimido , 
1969). Sin embargo invita a sus críticos a enjuiciar aquellas obras 
históricamente, es decir, en el contexto brasileño de la época, 
donde esos planteamientos aparecieron como decididamente 
subversivos, provocando la condena del autor a la cárcel y al 
exilio. Por otro lado, el mismo Freire rechaza con todo derecho 
los intentos de embalsamarlo en sus primeros escritos, cuando 
esun pensador vivo y militante, que desarrolla su pensamiento 
día a día, de modo crítico, autocrítico y creador. Y lo hace en un 
contacto incesante con los movimientos populares, entre ellos 
elnicaragüense, que al asumir su metodología, la van verificando, 
corrigiendo e integrando. 

Sin embargo, en este debate interpretativo, más allá de las di¬ 
vergencias, hay un punto fundamental reconocido por todos: la 
educación liberadora es revolucionaria por naturaleza; y por lo tan¬ 
to, no se realiza en todas sus dimensiones si no se vincula con un 
proyecto y una organización revolucionaria. Bajo este punto de vis¬ 
ta, Nicaragua es un lugar excepcional de encuentro y de compene¬ 
tración entre la educación liberadora y el movimiento revoluciona¬ 
rio. Por eso mismo, constituye para la educación liberadora un te¬ 
rreno privilegiado de experimentación y de profundización. 


Educación popular, gestación del pueblo 

Una de las tareas esenciales de la educación popular, que 
hace de ella una parte integrante de la revolución es, como he¬ 
mos aclarado, que ella constituye al pueblo como sujeto revolu¬ 
cionario. Por eso mismo, ella contribuye a caracterizar en senti¬ 
do ético al mismo pueblo y la revolución protagonizada por él. 
Hemos subrayado el alcance político y no puramente sociológico, 
de la categoría «pueblo» en la concepción sandinista. Pero la 
vinculación del pueblo con el proceso educativo que lo plasma 
nos impone explicitar su esencial dimensión ética, mejor dicho 
ético-política, concretada en la opción liberadora. El pueblo que 
se va construyendo en esta dinámica, es una gran comunidad 
fraternal de hombres libres, preocupada de estrechar vínculos de 
solidaridad con todos los oprimidos, con todos los pueblos de 
América Latina y del mundo. 

Asimismo, el grupo popular llega a ser auténticamente sujeto 
de la educación liberadora, en la medida en que supera el hori- 
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zonte del grupo, para descubrirse como parte de realidades más 
amplias: la clase, la raza, el pueblo, la comunidad mundial de 
los oprimidos en lucha. 

La educación popular es intemacionalista en este doble senti¬ 
do: porque su fin es la construcción de una conciencia y de una 
comunidad internacionales; pero, además, porque esta comuni¬ 
dad internacional se convierte, para cada persona y grupo, en el 
agente de su propia educación, en un educador de enorme efica¬ 
cia. El pueblo vietnamita, el pueblo cubano fueron los educado¬ 
res de una generación de militantes en todo el mundo. En el 
mismo sentido, el pueblo revolucionario nicaragüense tiene hoy 
a nivel mundial un inmenso impacto educativo, concientizador y 
liberador. 


Educación popular , relación vanguardia-masas, 

hegemonía sandinista 

Las relaciones que se establecen en el ámbito de la educación 
popular prefiguran la relación vanguardia-masas. Porque la van¬ 
guardia de una revolución popular tiene que ser una vanguardia 
educadora, y no sólo una dirigencia político-militar. El bloque 
social revolucionario, constitutivo del pueblo, no surge de un 
modo eá^ontáneo sino alrededor de la vanguardia, de su proyec¬ 
to, de su acción concientizadora y unificadora. 

Esta tarea la asumió Sandino con clara conciencia. El no fue 
sólo el general de hombres libres, sino también el educador del 
pueblo para la libertad. Asimismo, el Frente Sandinista no se 
presenta sólo como vanguardia político-militar, sino también 
como vanguardia moral, y por lo tanto como educador popular. 

Ahora, el método de educación utilizado por la vanguardia 
es determinante para definir la concepción que ella tiene de su 
papel, así como para definir su concepción del pueblo, de la nue¬ 
va sociedad, de la nueva hegemonía. La disyuntiva fundamental 
al respecto es si la vanguardia considera que su autoridad proce¬ 
de del movimiento popular o de la teoría revolucionaria que ella 
elabora y domina. En el segundo caso que ha sido (por lo menos 
en la práctica y a menudo en la misma teoría) el más frecuente, 
la vanguardia concibe su tarea en términos autoritarios. Ella se 
considera de hecho el verdadero sujeto de la historia y del poder: 
el sujeto que representa auténticamente los intereses populares. 
Dentro de esta lógica, el pueblo no llega a ser sujeto por madura¬ 
ción interna, sino porque cumple con las directivas de la vanguar- 
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dia. Por lo tanto, el pueblo revolucionario sigue sometido, aun¬ 
que sus nuevos amos sean mejores que los anteriores. 

La otra perspectiva es la de una vanguardia que percibe la 
fuente de su autoridad en el mismo pueblo y en el reconocimien¬ 
to que él le proporciona. El verdadero sujeto de la historia y del 
poder sólo puede ser el mismo pueblo. La tarea de la vanguardia 
no es la de comunicarle la verdad que ella poseería, sino de des¬ 
pertar su conciencia y su creatividad, para elaborar con él los 
nuevos proyectos y la nueva cultura. En esta perspectiva, la pri¬ 
mera característica tanto de la vanguardia como del maestro po¬ 
pular es la confianza en el pueblo. Tanto para la vanguardia 
como para el maestro popular la confianza no puede ser ingenua, 
valorando el conocimiento espontáneo del pueblo, que refleja a 
menudo la cultura dominante. Ha de ser crítica y audaz, adivi¬ 
nando más allá de las apariencias conformistas, la presencia de 
aspiraciones y potencialidades revolucionarias. 

Ahora, ¿cuál es la concepción de vanguardia que inspira al 
FSLN? La respuesta no es fácil, porque no se puede tomar sólo 
de las declaraciones de principios (aunque tengan su importan¬ 
cia) sino sobre todo de la práctica. Por cierto, las declaraciones 
de principios de los dirigentes sandinistas está orientadas hacia 
una relación liberadora con el pueblo 4 . 

En cambio el análisis de la práctica tiene que ser matizado, 
porque es algo contradictorio. No faltan en ella rasgos autorita¬ 
rios: por ejemplo en consignas como «dirección nacional orde¬ 
ne», o en la costumbre de «bajar orientaciones» y de «estar pen¬ 
dientes» de ellas, en la concepción de la disciplina dentro del 
partido, etc. Además, en su organización partidaria, el Frente 
Sandinista mantiene los rasgos del ejército que originariamente 
fue. 

En una reciente entrevista el Comandante de la Revolución 
Bayardo Arce Castaño, Vice Coordinador de la Comisión Ejecu¬ 
tiva de la Dirección Nacional, proporciona informaciones intere¬ 
santes sobre la actual organización del partido 5 . Estas informa¬ 
ciones confirman un dato evidente y fundamental de tal organi¬ 
zación: la concentración del poder de decisión en la Dirección 
Nacional, cuyos miembros son tales por un derecho histórico, y 


4. Ver Girardi, Sandinismo , marxismo, cristianismo en la nueva Nicaragua, 
pp. 154-158 y 196-198. 

5. G. Invernizzi, F. Pisani, J. Ceberio, Sandinistas Entrevistas a Humber¬ 
to Ortega Saavedra, Jaime Wheelock, Bayardo Arce C., Managua, Editorial 
Vanguardia, 1986. 
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no por una renovada designación de la base. La Dirección Nacio¬ 
nal es la que nombra los miembros de la Asamblea Sandinista y 
de los otros organismos del Frente (p. 64). La Asamblea tiene 
un papel puramente consultivo, y en ella no se acostumbra a 
votar (pp. 64-65). La Dirección Nacional es la que nombra los 
candidatos para las elecciones, consultándolo con la Asamblea 
(pp. 64-65). No se ha celebrado hasta la fecha (1985), ningún 
congreso del partido, ni se piensa por ahora en convocarlo (p. 
66 ). 

«Todavía, afirma Bayardo, no hemos avanzado en el proceso 
de democracia interna, que históricamente suele venir determi¬ 
nada por el grado de tranquilidad con que opera una organiza¬ 
ción. En la medida en que hay una situación de paz tiende a 
desarrollarse la democracia. Cuando hay guerra se profundiza el 
centralismo. Eso es lo que salva a los ejércitos» (p. 63). 

El comandante Bayardo reconoce, pues, honradamente que 
a la luz de un proyecto democrático popular, esta organización 
está justamente en su planteamiento autocrítico y dinámico. El 
dirigiente sandinista reconoce los límites de la democracia inter¬ 
na del partido; pero subraya su carácter transitorio vinculado 
con la situación de emergencia impuesta al país, y con la militari¬ 
zación que ella conlleva. Asimismo, él valora positivamente una 
primera y tímida experiencia de democratización, en los cinco 
departamentos auxiliares de la Dirección Nacional (Propaganda 
y Educación Política, Relaciones internacionales, Organización, 
Finanzas y Secretaría), organizados en comités de base: «Los 
sectores políticos de cada Comité y de cada Centro fueron este 
año (1985) elegidos por sus bases». Lo que ha significado un 
«salto cualitativo» en el trabajo (p. 66). 

Sin embargo, el signo fundamental de la voluntad política del 
Frente sandinista de ir democratizando cada vez más las concien¬ 
cias y las estructuras en el país y en el partido, está en su respal¬ 
do decidido a la educación popular y a su orientación liberadora, 
impulsada por el Ministerio de Educación. En el debate interno 
a este ministerio sobre el futuro de la educación en el país, el 
apoyo de la Dirección Nacional al Ministro Fernando Cardenal 
fue determinante para la afirmación de la línea liberadora, cohe¬ 
rente con la campaña de alfabetización, y con los movimientos 
de educación popular que habían contribuido a movilizar al país 
en la fase preinsurreccional. El fortalecimiento de esta línea peda¬ 
gógica es la mejor garantía de la democracia en Nicaragua. El res¬ 
paldo que le otorga la vanguardia es el signo más seguro de la 
concepción liberadora que ella tiene de su tarea y de su hegemonía. 
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Al impulsar, pues, el proceso de concientización, la vanguar¬ 
dia reafirma que esta revolución ha sido y sigue siendo «popu¬ 
lar»; es decir, que ella no es obra de una minoría radicalizada, 
sino de las grandes mayorías. Esta concepción le atribuye impor¬ 
tancia decisiva a la construcción de una hegemonía entendida no 
sólo como poder sobre un grupo social, fundado en el consenso; 
sino también como poder fundado en la interiorización de una 
visión del mundo y de la historia; por lo tanto en una identifica¬ 
ción. Al impulsar un proceso de educación liberadora, la van¬ 
guardia no está sólo buscando el consenso popular, sino esa rela¬ 
ción más profunda y difícil con el pueblo que surge de un proyec¬ 
to histórico y de un ideal moral activamente compartidos. 

Pero hay algo más. La educación popular liberadora no es 
compatible con cualquier tipo de hegemonía, sino sólo con una 
hegemonía liberadora. Se impone, pues, una neta distinción en¬ 
tre hegemonía «integradora» y «liberadora». El poder de la bur¬ 
guesía en las democracias liberales es un típico ejemplo de hege¬ 
monía integradora. Es decir, que este poder se funda en la inte¬ 
riorización de la ideología liberal de parte de la mayoría del pue¬ 
blo: Interiorización que, sin embargo, no es el fruto de un proce¬ 
so intelectual autónomo y crítico de las masas, sino de una vio¬ 
lencia moral ejercida por la sociedad. Es una hegemonía estable¬ 
cida con un método educativo autoritario. Por eso mismo, el 
proceso de educación liberadora llega necesariamente a cuestio¬ 
narla, juntamente con todas las formas de autoritarismo de la 
que son víctimas la persona y el grupo involucrado en tal educa¬ 
ción. 

Impulsar la educación liberadora significa, pues, para la van¬ 
guardia comprometerse a construir una hegemonía liberadora, 
asumiendo valerosamente sus exigencias. Asimismo, impulsar la 
educación liberadora significa para todo nicaragüense tomar par¬ 
tido en la lucha interna al bloque popular, entre las concepciones 
de la hegemonía y de la sociedad socialista. 


2. Educación popular, transformación de la conciencia y 

DE LA CULTURA 

Concientización y surgimiento de una «cultura popular» 

Uno de los terrenos fundamentales de coincidencia entre edu¬ 
cación popular y revolución popular es el del conocimiento: pues 
la educación y la revolución desencadenan un proceso de con- 
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cientización. Ahora, la concientización no es sólo el descubri¬ 
miento de aspectos particulares de la realidad, sino sobre todo 
de un aspecto central: el pueblo como sujeto de educación, de 
cultura, de historia. Surge así un nuevo «punto de vista» que 
cambia el sentido de todas las cosas: los análisis de la realidad, 
su evaluación, las expectativas y los proyectos de cambio, etc. 
En otros términos, la concientización conlleva el surgimiento de 
una nueva cultura: que tiene como característica fundamental la 
de ser elaborada por el pueblo, es decir, por el bloque popular 
revolucionario, y que en este sentido se llama «cultura popular». 
«Cultura popular», entonces, no significa aquí asimilación por el 
pueblo de «la cultura» (es decir de una cultura elaborada por la 
burguesía y por el imperio), sino elaboración de una nueva cultu¬ 
ra que es, por lo tanto, necesariamente conflictiva, insurreccio¬ 
nal, porque tiene que enfrentarse a la cultura dominante. 

El mensaje más impresionante de la cultura imperial y bur¬ 
guesa es el fatalismo, que lleva al pueblo a considerar su someti¬ 
miento y su miseria como condiciones naturales, y por lo tanto 
inmutables: a considerarse, pues, a sí mismo definitivamente 
como objeto y no como sujeto de historia; a mirar el sistema 
capitalista como el mejor de los mundos posibles. Cuestionar 
esta cultura significa detectar el carácter ilusorio de sus análisis; 
y los mecanismos inconscientes con los cuales ella oculta los con¬ 
flictos nacionales e internacionales, la lucha de clases y la lucha 
de las naciones, como también la posibilidad de superarlas; signi¬ 
fica, sobre todo, descubrir el carácter «histórico» y por lo tanto 
transitorio de las estructuras opresoras, nacionales e internacio¬ 
nales. 

Una cultura así orientada, como la educación con la que está 
vinculada, ya no es un factor de reproducción del sistema econó¬ 
mico y político, sino de cuestionamiento y de transformación. 
No está dedicada a contemplar el mundo sino a cambiarlo. 


Método de la educación popular y de la revolución popular 

El método de la educación popular liberadora se suele carac¬ 
terizar por su vinculación con la práctica, de la cual parte y a la 
cual tiende a volver para transformar la realidad. El movimiento 
se desenvuelve, pues, en tres momentos: conocer la realidad, 
evaluarla, transformarla. 

Sin embargo, esta descripción del método no es suficiente 
para caracterizarlo: porque es más bien la explicitación de lo que 
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ocurre en todo proceso de educación, que conlleva un conoci¬ 
miento de la realidad, una evaluación de ella, y una práctica 
orientada en coherencia con tales presupuestos. 

¿En qué consiste la novedad de la educación popular libera¬ 
dora? Consiste, primero, en hacer explícita y consciente la nece¬ 
sidad de estos distintos momentos, y por lo tanto en provocar de 
parte de la comunidad educativa una actitud activa y crítica en 
cada uno de ellos. En segundo lugar, es propio de la educación 
popular que en ella el conocimiento, la evaluación y la práctica 
se desarrollan desde el punto de vista popular, es decir, del pue¬ 
blo como sujeto. Sin embargo, para que el grupo popular logre 
conocer la realidad, activa y autónomamente, sin someterse a 
los análisis inspirados por la ideología dominante, es necesario 
elaborar técnicas apropiadas a su cultura. 

Asimismo, la evaluación de la realidad desde el punto de vis¬ 
ta popular supone un cuestionamiento del sistema vigente de va¬ 
lores, en sus aspectos morales, sociales y políticos, en nombre de 
valores nuevos. Por fin, la práctica así impulsada será orientada 
a transformar la realidad de acuerdo con los intereses y las ex¬ 
pectativas del pueblo: Será, pues, tendencialmente revoluciona¬ 
ria. Por eso en Nicaragua la educación popular liberadora se abre 
naturalmente a la propuesta política y organizativa del Frente 
Sandinista. 

Además la educación popular se vincula a menudo con la 
teoría marxista. Esta proporciona elementos para profundizar el 
análisis de la realidad, para evaluar los hechos, las estructuras, 
la cultura, a partir de un proyecto de sociedad alternativa y deu¬ 
na cultura coherente con él, para orientar la acción con propues¬ 
tas estratégicas fundamentadas en la lucha de clases a nivel na¬ 
cional e internacional. 

Lo que posibilita el encuentro de la educación liberadora con 
la teoría marxista, es que ésta se se desarrolla «desde el punto de 
vista del proletariado». Por eso le permite al pueblo ir a las raíces 
estructurales de los fenómenos que observa, sobre todo de la 
situación de miseria y de explotación. También lo orienta a mirar 
estos fenómenos con una perspectiva global a nivel nacional e 
internacional. Queda así fortalecido el carácter científico de la 
investigación popular. Por otro lado, se le abren nuevas perspec¬ 
tivas estratégicas, que tienen como eje la lucha de clases (en sus 
aspectos nacionales e internacionales; políticos, económicos, cul¬ 
turales, religiosos, etc.). 

Sin embargo, si la educación popular encuentra en el marxis¬ 
mo un camino para volverse más radical y eficaz, por otro lado, 
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ella plantea exigencias que le imponen escoger entre los varios 
tipos de marxismos, y desarrollar dentro del mismo marxismo 
ciertas dimensiones. Por esto es por lo que la educación popular 
rechaza versiones economicistas, deterministas, o dogmáticas del 
marxismo: busca en él un método de investigación y no un siste¬ 
ma de verdades absolutas; busca un método para fortalecer y 
orientar la libre iniciativa del hombre, y no sólo para tomar con¬ 
ciencia de procesos objetivos; busca para la nueva sociedad un 
sistema de valores capaces de plasmar un hombre y un pueblo 
nuevos, y no sólo un «conocimiento científico» de la realidad. 
Por eso la educación popular se fortalece en el encuentro con el 
marxismo; pero, a su vez, empuja en él especialmente el espíritu 
antidogmático, y la sensibilidad a las dimensiones de la subjeti¬ 
vidad. 

Aún más, en este encuentro la metodología popular ofrece 
aportes significativos para enriquecer y renovar el marxismo mis¬ 
mo. Quiero apuntar aquí algunos de ellos. En primer lugar, el 
método popular atribuye mucho peso a la dimensión subjetiva, 
psicológica, moral y cultural del análisis, de la evaluación, de la 
transformación. Tanto es así que la llamada «revisión de vida», 
practicada por la JOC y otros movimientos cristianos, se puede 
considerar también como un método de educación popular. Aho¬ 
ra bien, estas dimensiones son más bien extrañas al método mar- 
xista tradicional. El marxismo sandinista se caracteriza también 
por su apertura a las dimensiones de la subjetividad 6 . Esta sensi¬ 
bilidad se debe también al movimiento educativo liberador, que 
por ser parte esencial de la revolución sandinista, interviene en 
la caracterización de su método. 

Afirmando la relativa autonomía de lo cultural, la revolución 
sandinista plantea, por eso mismo, la necesidad de analizar con 
una metodología apropiada esa realidad, así como la necesidad 
de perseguir con un combate específico los cambios a este nivel. 

Otro aporte del método popular a la teoría marxista es de 
estimularla para que explicite su carácter «popular». Es cierto 
que la teoría marxista mira a la historia, elabora análisis, proyec¬ 
tos, estrategias desde el «punto de vista del proletariado». Sin 
embargo no está presente en el planteamiento y en el estilo del 
mismo Marx, de Engels y de los intelectuales marxistas la preo¬ 
cupación de que esta teoría, elaborada para el pueblo , pueda ser 


6. Girardi, Sandinismo, Marxismo , Cristianismo en la nueva Nicaragua , 
pp. 125-132. 
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asumida, aplicada, desarrollada, por el pueblo. Para conseguir 
eso, la teoría tendría que vincular mucho más sus categorías de 
análisis con la experiencia y la cultura de los militantes. 

Esto conlleva otro aporte a la teoría marxista. El método 
popular le plantea asumir las nuevas dimensiones, transformán¬ 
dose ella misma en un teoría de la educación popular. Porque 
sólo así podrá ser la teoría de una revolución popular. 

El marxismo se ha presentado hasta ahora como la teoría del 
proletariado: pero, en realidad, se ha propuesto ser la teoría de 
la vanguardia del proletariado: y de una vanguardia «leninista», 
concebida quizás como algo externo a las masas. El método po¬ 
pular le impone a la teoría revolucionaria los cambios vinculados 
con una concepción propiamente «popular» de la vanguardia y 
de la misma revolución, que caracteriza el proyecto sandinista. 

Se puede, quizás, formular la hipótesis de que la vinculación 
entre el método marxista tradicional y el de la educación popular 
tenga que ser considerada como una nueva e importante caracte¬ 
rística del marxismo sandinista y uno de sus aportes a la teoría 
revolucionaria universal. 


Educación popular: análisis, autoanálisis, conversión 

Un aspecto esencial de la educación popular liberadora es, 
como vimos, la llamada «concientización», es decir la toma de 
conciencia de que muchos de nuestros conocimientos conllevan 
a una parte de mistificación y de ilusión: porque se fijan en as¬ 
pectos superficiales de los objetos y descuidan sus aspectos pro¬ 
fundos. Así que su efecto es ocultarnos la realidad, más que ma¬ 
nifestárnosla. Por lo tanto, el llamado «realismo» del sentido co¬ 
mún conlleva efectivamente mucho idealismo; conocer la reali¬ 
dad significa desconfiar de las apariencias y de las evidencias, y 
buscar constantemente más allá. La verdad raramente es «evi¬ 
dente» y siempre es, en alguna medida, paradójica. 

Una etapa ulterior del análisis consiste en descubrir la cohe¬ 
rencia entre estos múltiples conocimientos particulares: análisis, 
valores, proyectos, arte, religión, etc. Coherencia que hace de 
ellos una cultura, caracterizada por el tipo de práctica que proco¬ 
ca: de sometimiento, de resignación, de aceptación fatalista. 

Pero el factor desencadenante de la nueva conciencia es la 
percepción de las relaciones entre conocimientos e intereses de 
clase. Es el descubrimiento del papel decisivo que pueden tener 
en la orientación de la conciencia y de los conocimientos factores 
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y mecanismos inconscientes. En otras palabras: se intuye que 
nuestra vida cognitiva y la de los otros están sometidas a influjos 
profundos que desconocemos. La concientización es justamente 
el descubrimiento de este doble nivel de nuestra vida cognitiva, 
y de la de los demás. Es la capacitacitación para descodificar el 
nivel superficial descubriendo su significado profundo. Esta 
transformación de la conciencia siempre se produce a partir de 
una práctica liberadora, que enfrentándose a resistencias ideoló¬ 
gicas se encuentra ante la necesidad de desenmascararlas. 

Se suele afirmar que el punto de partida del método de edu¬ 
cación popular es «la práctica» del mismo sujeto. Quizás sería 
más exacto decir «la experiencia»: que incluye la práctica pero 
también todas las dimensiones de la vida y de la conciencia. 

Con esta aclaración, queremos llamar la atención sobre la 
necesidad o, por lo menos, sobre la gran utilidad de aplicar el 
método en primer lugar a la misma realidad del sujeto. Por ello, 
su punto natural de arranque es el autoanálisis. Sin embargo, 
todo análisis de realidades complejas, como es el caso del sujeto 
humano, tiene que escoger un «punto de vista» particular, indi¬ 
cado por el problema que se pretende plantear y solucionar. 
Ahora, al emprender un proceso de educación caracterizado por 
una metodología liberadora, se impone como punto de vista la 
experiencia educativa del mismo sujeto: la educación que él mis¬ 
mo practica (en la familia, la escuela, la organización política, el 
organismo de masas, los medios de comunicación la Iglesia, 
etc.), pero ante todo la que recibió desde su niñez y que plasmó 
su conciencia y su inconsciente. 

El análisis de la experiencia educativa se vuelve naturalmente 
un análisis de la realidad profunda, consciente e inconsciente, de 
cada uno. Desarrollado a la luz de una perpectiva liberadora, 
provocará indudablemente una crítica y autocrítica radical y do- 
lorosa. Por otro lado, ella tiende a impulsar una práctica alterna¬ 
tiva, liberadora, desencadenando un proceso de transformación 
interior, tan exigente que tiene los rasgos de una «conversión». 

La educación liberadora, pues, antes de ser una orientación 
pedagógica, es una opción de vida: es decir una opción por ser 
sujeto y por considerar el propio surgimiento como sujeto, como 
inseparable de la gestación de la comunidad, del pueblo, y de 
todos los pueblos del mundo. Esta misma opción traducida en 
términos políticos y económicos constituye el proyecto revolucio¬ 
nario popular. 

En su dimensión de autoanálisis, el método popular puede 
aprovechar los aportes de la psicología y del psicoanálisis, libe- 
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rándolos de sus originarios rasgos individualistas y burgueses, y 
también de sus tecnicismos innecesarios. 

Educación popular: cuestionamiento de la «identificación pasiva» 
y rescate de la propia identidad 

Descubriendo y analizando los métodos educativos autorita¬ 
rios de los cuales uno ha sido víctima o que él mismo practica, 
llega uno naturalmente a cuestionar los métodos de su familia y 
de la familia en general, de la escuela, de la universidad, de las 
organizaciones políticas y sindicales, de los organismos de masa, 
de la Iglesia, etc. Descubre así el autoritarismo dominante e in¬ 
vestiga sus raíces estructurales y culturales. 

Este proceso asume particular importancia y fuerza en rela¬ 
ción con los organismos en los cuales uno está directamente invo¬ 
lucrado, como educando o como educador. La opción liberadora 
se convierte aquí en la semilla de una «revolución institucional». 

En términos generales, el autoritarismo educativo es un in¬ 
tento de conquistar la hegemonía sobre el educando, provocando 
su identificación pasiva con el educador. Esto significa que el 
educador (personas, grupo social, iglesia, organización política, 
etc.) le impone al educando su propia identidad, su sistema de 
valores, su cultura; y de esta forma lo integra a la sociedad (fami¬ 
liar, civil, religiosa, etc.). 

Hablamos aqiy de identificación pasiva , para significar que 
ella no es el frutó de un dinamismo consciente y crítico de la 
persona, sino de factores extraintelectuales que doblegan la inte¬ 
ligencia. En este sentido se trata de una educación y de una 
identificación violenta. 

El autoanálisis desencadenado por la educación popular libe¬ 
radora significa la toma de conciencia de esta violencia originaria 
y de los traumas psíquicos que ella ha provocado. 

El cuestionamiento de la identificación pasiva manifiesta una 
exigencia de libertad, entendida como rescate de su propia iden¬ 
tidad. Esta es otra definición del objetivo de la educación popu¬ 
lar, a nivel personal y colectivo: el rescate de la propia identidad, 
personal y nacional. Que no excluye la identificación con el otro, 
al contrario, la exige: con tal de que sea una identificación activa , 
es decir, consciente y crítica. 

Educación popular , cuestionamiento de la cultura colonial e imperial 

El proceso de autoanálisis implicado en la educación popular 
lleva a descubrir no sólo la dependencia familiar, social, religiosa, 
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que marca la formación de cada persona, sino también la depen¬ 
dencia del pueblo en su conjunto de las cultururas europea y 
norteamericana, impuesta por el colonialismo y por todas las for¬ 
mas de dominación imperial. Esto lleva también a la toma de 
conciencia de la violencia originaria, la de la conquista, que ha 
instaurado la situación de dependencia, y del trauma originario, 
que ha marcado estos cinco siglos de historia latinoamericana. 

De tal manera, la experiencia personal de la violencia se arti¬ 
cula con la experiencia social e internacional. Se ponen así las 
premisas para que en el proceso de liberación queden involucra¬ 
dos coherentemente lo personal y lo político, para que cada uno 
vaya percibiendo su proceso personal de educación vinculado 
con el de su comunidad, de su pueblo, de todos los pueblos de 
América Latina, de todos los pueblos del mundo. 

Educación popular y expresión artística 

La expresión artística es en Nicaragua una de las dimensiones 
esenciales de la educación popular. El 23 de agosto de 1980, en 
la plaza 19 de julio, en la clausura de la campaña de alfabetiza¬ 
ción, una mujer recién alfabetizada, después de agradecer a sus 
alfabetizadores, manifestó, de repente, que quería leer una poe¬ 
sía compuesta por ella misma. Así se afirmaba, real y simbólica¬ 
mente la vinculación entre educación popular y creación artísti¬ 
ca. Al realizarse como sujeto de educación y de cultura, aquella 
mujer y, como ella, muchísimas otras personal, descubrieron su 
potencial de expresión artística: se descubrieron a sí mismos 
como poetas, pintores, escultores, músicos, actores de teatro, y 
empezaron a realizarse como tales. 

Sin embargo, el encuentro entre arte popular y revolución se 
había verificado ya en la fase anterior al triunfo. El arte popular 
es una de las formas más eficaces de la insurrección cultural, que 
prepara y prefigura la insurrección político-militar. El arte popu¬ 
lar, y particularmente el teatro, actúa como itinerario de la con- 
cientización, y como arma en la lucha ideológica, enfrentándose 
a la sospecha y la represión de la Guardia Nacional. 

Este encuentro entre arte popular y revolución popular es 
extremadamente significativo, para entender el sentido de la re¬ 
volución sandinista y el del mismo arte. La revolución popular 
sandinista, como surgimiento del pueblo como sujeto histórico, 
es, por eso mismo, liberación de la creatividad artística del pue¬ 
blo, reprimida por siglos. Queda, pues, particularmente evidente 
a nivel artístico la caracterización de la cultura revolucionaria 
como popular: el arte que la revolución posibilita e impulsa no 
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es sólo para el pueblo sino que es producido por el pueblo. Por¬ 
que la revolución despierta en el pueblo la confianza en sí mismo 
(esa misma confianza que hizo posible la revolución), le propor¬ 
ciona el clima de libertad y las condiciones organizativas que 
posibilitan esta expresión. Por otro lado, en el proceso revolucio¬ 
nario el pueblo, el nicaragüense en particular, toma conciencia 
de que el arte es una dimensión de su identidad, un nuevo hori¬ 
zonte de sus posibilidades. El deseo y el despliegue de creativi¬ 
dad artística de parte del pueblo se convierten así en hechos sub¬ 
versivos. Luchar por el derecho a la creación artística significa 
para el pueblo luchar por un nuevo orden social. 

Se entiende en este contexto que el arte popular no pueda 
ser neutral: porque es la expresión de un pueblo revolucionario. 
Pero aquí una vez más la toma de partido político no reprime la 
creatividad artística, sino que la estimula y la abre nuevos hori¬ 
zontes. 

Algunos movimientos impulsados por la revolución ponen 
más explícitamente el acento sobre esta dimensión artística de la 
educación popular. Así los talleres populares de poesía, de pintu¬ 
ra, de danza . El hecho de que sean «populares» acentúa su carác¬ 
ter no puramente productivo, sino también educativo. Pero el 
hecho de que sean espacios de creación artística para el pueblo 
pone en evidencia que la educación popular no es puramente 
asimilación de cultura, acceso a obras producidas por «los artis¬ 
tas», sino que es la irrupción del mismo pueblo en la creación 
artística. 

La vinculación entre educación popular y expresión artística 
es el centro de perspectiva del MECATE (Movimiento de expre¬ 
sión artística y teatral) 7 . En este movimiento se afirma y promue¬ 
ve también la interpenetración entre expresión artística y vida 
ordinaria de los campesinos: la expresión artística brota de la 
vida ordinaria y se desarrolla como parte integrante de ella. Los 
grupos artísticos surgen en la comunidad y nunca se alejan de 
ella: no se reúnen en lugares aislados, sino allí donde normal¬ 
mente vive la comunidad. Los responsables de la animación, los 
llamados «promotores culturales» no son artistas profesionales, 
sino campesinos con un nivel más alto de conciencia. 

7. mecate, Ponencia del Mecate para el foro nacional de artistas aficionados 
(Mecanogr., sin fecha). 

Gioconda Belli, Mecate , expresión destacada del arte popular , en Ventana- 
Barricada Cultural 14.11.1981. 

Ver también los números de MECATE, boletín informativo. 
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Surgiendo de la vida ordinaria, la expresión artística refleja 
en particular sus dimensiones más profundas, como la moral, la 
política, la religiosa. Se realiza así una compenetración e interac¬ 
ción entre la imagen artística y la religiosa. 

El arte se vincula así con vida comunitaria fraternal evocada 
por el mismo nombre «mecate» y forma parte de un don mutuo 
de alegría y de creatividad, que se hacen los participantes. El 
arte no es objeto de competición, sino motivo de enriquecimien¬ 
to para todos. Tampoco se le considera una fuente de lucro, sino 
una forma de gratuidad, como el amor que exterioriza. Uno de 
ios momentos más significativos de expresión artística es, por lo 
tanto, la fiesta, que es al mismo tiempo un momento alto de la 
comunidad de vida y de alegría. 

Esta vinculación entre educación popular y expresión artística 
enriquece por un lado la educación, abriéndola a nuevas dimen¬ 
siones de la subjetividad y de la creatividad; y por otro lado, ella 
transforma el sentido del arte, poniendo de manifiesto su presen¬ 
cia en la vida ordinaria, personal y comunitaria, y sus potenciali¬ 
dades liberadoras en el sentido moral y político. Es el dualismo 
entre arte y vida que proyecta el arte a una esfera superior, cuyo 
acceso queda reservado a pequeñas élites de la humanidad, los 
«artistas». Superando este dualismo, el pueblo revolucionario se 
reapropia de la belleza y del arte: ellas vuelven a ser propiedad 
del pueblo. 

Como escribe un campesino del mecate. «El desarrollo y ca¬ 
pacidad cultural que se ve, se siente y se hace en la Nueva Nica¬ 
ragua, es la creatividad de nosotros los nicaragüenses, que al 
alcanzar la victoria popular revolucionaria surge como espiga 
viendo al sol renaciente, cargando en sus rayos la esperanza de 
cuajar semillas». 


3. Educación popular e investigación 8 

El tema de la investigación popular tiene que ser objeto de 
una discusión específica. Porque aquellos mismos que proclaman 


8. Algunas indicaciones bibliográficas (mucho material sobre esta materia 
es inédito). 

Departamento de investigación de la cruzada nacional de alfabetización Mi¬ 
nisterio de Educación, Nicaragua. 

* La auto-investigación militante en la alfabetización. 

(mecanogr.) 1979, 20 pp. 
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el valor de la educación y de la cultura popular, menosprecian a 
menudo en ella la dimensión investigativa. O porque excluyen 
sin más la posibilidad y el interés de una investigación popular, 
o porque, aunque los reconozcan teóricamente, los descuidan en 
su práctica. 

La novedad del problema de la investigación, y la razón de 
su dificultad particular, viene de que ella supone una capacidad 
de autonomía intelectual y de sistematicidad, que posibilita un 
progreso del conocimiento; mientras que la representación co¬ 
rriente de la inteligencia popular, le atribuye una actitud pasiva, 
capaz tan sólo de asimilar (y con dificultad) la cultura producida 
por los intelectuales. La promoción cultural de las clases popula¬ 
res, pues, no se concibe por lo general ni como creación ni como 
investigación, sino como «divulgación» de una cultura elaborada 
por otros. Según estas ideas, la investigación supone una prepa¬ 
ración «superior» y el dominio de ciertas técnicas, que solamente 
se consigue con estudios especializados. Por lo demás, no sólo la 
educación popular, sino toda la educación formal, primaria y se¬ 
cundaria, se desenvuelve en la óptica de la «asimilación» cultu¬ 
ral, remitiendo a la universidad, en el mejor de los casos, la 
formación de «investigadores». 

Este planteamiento refleja fielmente las perspectivas de la 
cultura dominante, que considera natural y definitiva la división 


* Propuesta de guía de investigación 1979, 24 pp. (mecanogr.) 

Colectivo Ceestem (Centro Estudios Económicos y Sociales del Tercer 
Mundo) Ciudad de México. 

La investigación dialéctica (Propuesta metodológica para un taller del equipo 
de investigación del Ministerio de Educación de Nicaragua) (Mecanogr.) Mana¬ 
gua, 1984 9 pp. 

Colectivo Ceestem (Ubaldo Chamorro L. José Raúl Muñiz, Marcela Tovar 
G., Hermelinda Schulz). 

Consideraciones en torno a la formación investigadores en el área de Educa¬ 
ción (mecanogr.) Managua, sin fecha, 22 pp. 

Oscar Jara., La investigación participativa; una dimensión integrante del pro¬ 
ceso de educación popular (mecanogr.) Managua, CEPA, 1984, 14 pp. 

Vera Gianotten-Ton de Wit., Investigación participativa en un contexto de 
economía campesina (mecanogr.) (ponencia para el II Seminario latinoamericano 
de Ayacucho, Perú 1982, 71 pp.). 

Investigación participativa CREE AL, Patzcuaro (Mich) México, 9-13 de mayo 
1982. 

Giulio Girardi, Coscienza opérala oggi - una ricerca autogestita Bari de Do¬ 
nato 1980 (especialmente la introducción metodológica). 

Uomini di frontiera. Scelta di classe e trasformazioni della coscienza cristiana 
a, Tormo del concilio ad oggi Torino, Cooperativa di cultura Lorenzo Milani 
1984 (especialmente las páginas dedicadas a la revisión de vida: 725-733; 734-765- 
805-822). 


389 



social del trabajo entre la burguesía y las clases populares, reser¬ 
vándole a la primera el poder de decisión y por eso mismo el 
trabajo intelectual. Porque la capacidad de investigar es una di¬ 
mensión esencial del mismo poder. 

Ahora la revolución popular crea con el triunfo las condicio¬ 
nes de una cultura popular y de la supresión de la división social 
del trabajo. Sin embargo, la instauración de una nueva cultura 
no es algo automático. La transformación cultural es un proceso 
largo y contradictorio. 

Es además necesariamente conflictivo. Porque tiene que en¬ 
frentarse continuamente a las supervivencias de la antigua cultu¬ 
ra, y a la tentación del autoritarismo. A la tentación, por ejem¬ 
plo, de transformar la educación popular en un intento de «de¬ 
mocratización» de la cultura: consistente en crear condiciones 
para que todos tengan acceso a la cultura, sin que esto signifique 
un cambio de actitud frente a la cultura. Lo que se pretende en 
tal caso es aumentar el número de los consumidores de cultura, 
no el de los productores. Porque se sigue pensando, sin quererlo 
confesar, que el pueblo no es capaz de producir cultura. 

Por lo tanto en la lucha contra las supervivencias de la anti¬ 
gua cultura, uno de los frentes decisivos es el de la investigación. 
Porque el pueblo no sería propiamente sujeto de cultura si no 
fuera sujeto de investigación, es decir fuente de progreso en elco- 
nocimiento. La reapropiación de la cultura implica la reapropia¬ 
ción de la investigación y de la ciencia. Al afirmar que el pueblo 
no es capaz de investigar se está renunciando a reconocer su 
capacidad de iniciativa cultural, su condición de sujeto potencial 
de cultura. Al contrario, creando las condiciones subjetivas y ob¬ 
jetivas para que estas potencialidades se puedan expresar, tam¬ 
bién se están poniendo las condiciones del poder popular. Por¬ 
que el pueblo puede efectivamente ejercer el poder si es capaz 
de pensar autónomamente, de conocer una realidad tan comple¬ 
ja, de descubrir posibilidades y caminos nuevos. En una palabra, 
si es capaz de investigar. 

Pero, ¿existe efectivamente en el pueblo esta capacidad? Ha¬ 
biendo percibido la importancia decisiva de la pregunta se nos 
hace urgente plantearla. Tal vez será necesario primero aclarar 
más qué es una «investigación popular», para después contestar 
directamente la cuestión de su posibilidad. Sin embargo afirmar 
que tal investigación es posible, pero a precio de muchos esfuer¬ 
zos educativos y organizativos, despierta otra duda: ¿vale la pena 
invertir tantas energías en la investigación popular, cuando el 
país está enfrentado al problema de la supervivencia? Tendremos 
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por fin que delinear más concretamente los rasgos metodológicos 
de la investigación popular. 


A) Qué es una «investigación popular» 

La investigación es una actividad cognoscitiva desarrollada en 
forma sistemática, que descubre aspectos hasta ahora desconoci¬ 
dos del objeto. Ella constituye, por lo tanto, un nivel superior de 
conocimiento llamado científico, caracterizado por el rigor de su 
método, y por la novedad de sus aportes. Se distingue así del 
conocimiento ordinario, que procede de un modo espontáneo, y 
asimila representaciones de la realidad elaboradas por intelectua¬ 
les, ideologías, religiones, y cristalizadas en el «sentido común». 

Al calificar tal investigación como «popular», se pretende de¬ 
signar su sujeto y su método. Los sujetos son miembros de las 
clases populares y, de un modo general, personas no especializa¬ 
das en la disciplina a la que se refiere la investigación. En el 
contexto revolucionario, que es el nuestro, la palabra «pueblo» 
tiene, como sabemos, una connotación política: designa las clases 
populares en lucha, eje del bloque social revolucionario. 

Al decir que el método de esta investigación es «popular», se 
le caracteriza, negativamente, como no técnico , es decir, como 
adecuado a las capacidades de personas o grupos no especializa¬ 
dos; pero sobre todo, positivamente, como participativo, es decir 
fundado epistemológicamente en la identidad entre sujeto y obje¬ 
to; y por lo tanto capaz de valorar toda la experiencia y todos los 
recursos de los sujetos. 

El carácter paradójico y problemático de esta propuesta surge 
de la contradicción aparente entre el sustantivo y el adjetivo. 
Cómo puede un conocimiento ser al mismo tiempo «científico»y 
«popular?». 


B) ¿Es posible una investigación popular? 

El problema está muy marcado políticamente, porque su so¬ 
lución en una dirección o en otra es decisiva para el porvenir de 
la educación y de la cultura popular; porque además las opciones 
políticas culturales de cada uno influyen fuertemente en las res¬ 
puestas que se le dan. 

Las posiciones corrientes, que excluyen esta posibilidad, re¬ 
flejan, como vimos, la cultura dominante, aun cuando se expre- 
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san en términos «revolucionarios». Nuestra propia respuesta es 
conscientemente partidaria: y se pone desde el punto de vista 
del pueblo como sujeto político y cultural. Desde aquí denuncia¬ 
mos el límite estructural del planteamiento de la burguesía: que 
tiende a considerar natural y por lo tanto definitiva, una inferio¬ 
ridad cultural que es histórica, y por lo tanto superable. 

No hay, pues, ninguna razón objetiva para pensar que los 
obreros y los campesinos son menos inteligentes que los burgue¬ 
ses; los negros menos inteligentes que los blancos; los indios me¬ 
nos inteligentes que los europeos; las mujeres menos inteligentes 
que los varones. Son las condiciones sociales, especialmente las 
vinculadas con la dependencia, las que han reprimido las capaci¬ 
dades y la creatividad de los pobres. Por el contrario, la expe¬ 
riencia de la opresión y de la explotación, el movimiento de soli¬ 
daridad que ella provoca, crean en los pobres una lucidez intelec¬ 
tual y moral que les permite llegar a un conocimiento más pene¬ 
trante de la realidad personal y social. 

Indudablemente ciertos métodos de investigación, especial¬ 
mente en el campo de las ciencias naturales, tienen un nivel muy 
alto de tecnicídad, y por lo tanto sólo pueden ser utilizados por 
especialistas. Sin embargo, esto no es cierto para cualquier méto¬ 
do científico. Una vez más, son los prejuicios de la cultura elitista 
que vinculan de un modo general método científico y compleji¬ 
dad técnica. Existen métodos para conocer la realidad humana y 
social, que son al mismo tiempo rigurosos y adaptados al nivel 
cultural de personas no especializadas: como los de la investiga¬ 
ción participad va, de la revisión de vida, etc. 

Por cierto, la existencia de capacidades naturales y de méto¬ 
dos adecuados no es suficiente para poner en marcha una inves¬ 
tigación popular. Porque tal iniciativa, como hemos observado 
insistentemente, nunca es espontánea para el pueblo, acostum¬ 
brado a considerar la investigación como una tarea que no le 
compete: el pueblo ha interiorizado la dependencia cultural más 
profundamente aún que la economía y política. Un proyecto de 
investigación popular sólo puede partir de intelectuales orgáni¬ 
cos, que tengan confianza en el pueblo y que sean capaces de 
despertar en él la confianza en sí mismo. Intelectuales y educado¬ 
res que actúen como parteras. Que estén dispuestos a acompañar 
esta búsqueda exigente y de largo plazo. Que sean capaces de 
dejarse educar por el pueblo, en el mismo momento en que ellos 
educan al pueblo. 

Estos intelectuales tampoco surgen espontáneamente: porque 
una vez más, la cultura dominante prepara sujetos capaces de 
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reproducirla y de desarrollarla, no de cuestionarla. Sin embargo 
está en marcha lentamente un proceso de conversión de intelec¬ 
tuales (educadores, sacerdotes, agentes pastorales, investigado¬ 
res) al compromiso popular. Conversión que no se produce úni¬ 
camente porque ellos quieren «servir al pueblo», sino porque 
descubren la inteligencia popular y se convencen de que la cola¬ 
boración con el pueblo les va a enriquecer a ellos mismos. 

Sin embargo, es cierto que existen objetos de conocimiento que 
suponen metodologías sofisticadas, y por lo tanto una preparación 
especializada para adoptarlos: por ejemplo en el campo de la física 
teórica, de la física atómica, de la matemática superior, de la logís¬ 
tica, etc. Estos objetos están, pues, excluidos del horizonte de una 
investigación popular. Pero dentro de tal horizonte quedan proble¬ 
máticas importantes, como todas las que se refieren a la conciencia 
humana, a la realidad social, a la moral internacional, a los valores, 
a la política, al sentido de la vida y de la historia, a la religión. En 
una palabra, una investigación popular (científica) es posible sobre 
todo tema vinculado con la experiencia popular, sobre todo proble¬ 
ma de carácter «humanístico». 

Concretamente, es importante recordar que en los sectores po¬ 
pulares la actitud investigadora se forma progresivamente en un 
proceso de educación. En un principio, es suficiente que los partici¬ 
pantes estén motivados por el deseo de reflexionar juntos, de capa¬ 
citarse, de prepararse a contestar los problemas de sus hijos o de la 
población. Descubrirán su capacidad de investigación sobre la mar¬ 
cha, ejerciéndola. 

C) ¿Vale la pena promover investigaciones populares? 

Queda una duda. Aunque sea cierto que el pueblo es capaz 
de investigar, también es cierto que la valoración efectiva de ta¬ 
les capacidades es muy exigente: supone una gran inversión de 
energías, de tiempo, de organización, de disciplina intelec¬ 
tual,etc. Y los resultados se consiguen sólo a largo plazo. Es 
natural, pues, que surja la pregunta: ¿Vale la pena? ¿No hay 
tareas más urgentes donde invertir las energías del pueblo, en 
una coyuntura apremiada por los problemas de la defensa y de 
la producción? ¿No será más práctico delegarles a los compañe¬ 
ros intelectuales las tareas para las que están más preparados? 

Para responder a estas preguntas es necesario haber contesta¬ 
do anteriormente a otra: ¿qué urgencia tiene la investigación teo¬ 
lógica en el proceso de consolidación del poder popular? Sería 
peligroso concebir la supervivencia del país como un objetivo 
puramente material. Por cierto, lo primero es que la gente no 
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muera, que cese la matanza de los inocentes. Sin embargo, el 
objetivo de esta lucha es más ambicioso: es que no muera la 
revolución, que no retroceda la liberación popular. Ahora bien, 
el eje de la revolución es el poder popular: y éste no se mantiene, 
si no se consolida y se profundiza frente a las nuevas y difíciles 
tareas. Pero el poder popular no es sólo un conjunto de nuevas 
estructuras, sino que es, como hemos aclarado, la construcción 
de una nueva hegemonía, de un hombre y de un pueblo nuevos, 
de una nueva capacidad de pensar, de abrir caminos, de construir 
el futuro. Todo esto supone que se cultive en el pueblo la capaci¬ 
dad, que verbalmente se le reconoce, de crear y de investigar. 

Además, confiar en la inteligencia popular significa creer sin¬ 
ceramente que sobre determinados temas, vinculados con su ex¬ 
periencia, el pueblo puede aportar elementos que otros sectores 
de la sociedad, por no poseer la misma experiencia, no serían 
capaces de aportar. Si esto es cierto, descuidar la investigación 
popular significaría descartar grandes posibilidades de progreso 
científico, económico, político, en una fase en que el país debe 
de aprovechar todos sus recursos humanos. 


D) Los métodos de la investigación popular 

La necesidad de proceder con un método en la investigación 
popular no es evidente para todos. Hay una forma de «confianza 
en el pueblo» que proclama el valor de todo lo que «el pueblo» 
diga cuando se le da la libertad de la palabra. Es una actitud 
espontaneista y populista. Ella olvida la condición de someti¬ 
miento cultural en la que el pueblo vive y ha vivido por siglos; su 
pensamiento «espontáneo», el «sentido común», no es de ningún 
modo su expresión autónoma sino producto cristalizado de múlti¬ 
ples influjos. Se impone, pues, una estimulación externa y un 
método de análisis, para que el sujeto tome conciencia de su 
dependencia, y vaya criticando las categorías, y el conjunto de la 
cultura que se le ha impuesto. 

La experiencia del trabajo cultural con obreros y campesinos 
pone de manifiesto su tendencia «espontánea» a pensar y hablar 
de un modo pasivo, es decir reproduciendo fórmulas corrientes, 
o discursos escuchados en el sindicato, en el partido, en la Igle¬ 
sia, etc. Se da, pues, una tendencia a introducir un lenguaje y un 
acercamiento ideológico en los problemas; una prisa por evaluar 
hechos y situaciones antes de haberlos analizado. Es necesario, 
pues, un método para desenmascarar esta espontaneidad y para 
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crear las condiciones de un pensamiento auténtica y autónoma¬ 
mente popular. 

La costumbre de pensar con una actitud pasiva, se manifiesta 
también en las frecuentes afirmaciones apresuradas, es decir no 
fundamentadas. Introducir en la reflexión el sentido crítico, la 
exigencia de rigor, significa exigirle a cada uno que sólo afirme 
lo que él puede fundamentar autónomamente; es decir, indepen¬ 
dientemente de lo que «dicen». Es un llamado a la honradez 
intelectual. Es una forma de respeto por los demás, a los que no 
tengo derecho de engañar, aunque el fin que persigo, sea bueno. 
Es un modo de crear en toda la investigación un clima de verdad: 
con los demás y con nosotros mismos. La verdad como clima 
interior, y atmósfera de las relaciones interpersonales. Porque la 
verdad es, por su propia naturaleza, liberadora. 

En la elaboración del método de investigación popular no se 
debe nunca olvidar el objetivo: conseguir que el pueblo sea suje¬ 
to , es decir autor, o por lo menos coautor, de la investigación y 
no sólo su fuente. La diferencia fundamental entre los dos casos, 
es que en el segundo, el intelectual planea la investigación, sus 
temas, sus preguntas, y pide el testimonio de personas o de gru¬ 
pos populares sobre puntos escogidos por él. En el segundo caso, 
el grupo popular es el que escoge los temas, formula las pregun¬ 
tas, elabora las respuestas. Esto es fundamentalmente lo que dis¬ 
tingue la «entrevista» o la «encuesta» de la investigación popular. 
Es particularmente importante al respecto el asunto de las pre¬ 
guntas: ellas identifican los problemas más significativos. Por 
eso, en toda investigación, el planteamiento de los problemas es 
un momento determinante. 

Entre los elementos que garantizan la participación del pue¬ 
blo como sujeto en la investigación, quisiera apuntar el de la 
duración. Muchos problemas importantes para el pueblo no son 
conscientes para él mismo. Si se plantea a los investigadores pre¬ 
guntas que exigen respuestas rápidas, ellos contestarán desde su 
espontaneidad. En cambio, si la búsqueda dura meses y años, el 
trabajo colectivo contribuirá a romper los velos de la cultura do¬ 
minante, y a provocar una conciencia más lúcida de problemas 
relegados. 

Los métodos de investigación popular son muchos, y se defi¬ 
nen, como todo método, según las exigencias del objeto que pre¬ 
tenden estudiar. Sin embargo, todos ellos tienen algunas caracte¬ 
rísticas comunes. En términos muy generales, se caracterizan por 
la doble preocupación: de ser científicamente rigurosos y adecua¬ 
dos a la capacidad del sujeto popular concreto. Pero, ¿qué se 


395 



exige más precisamente para que el método responda a estos 
criterios? Proponemos al respecto algunas pistas de reflexión, 
sugeridas por la experiencia: 

1. El método de investigación popular supone una vincula¬ 
ción entre el grupo popular y algún investigador. La autonomía 
que se le reconoce al grupo popular no es total, aunque sea real. 
La tarea del intelectual como la estamos planteando, no es la de 
dirigir el grupo, sino de estimularlo y orientarlo; no es la de 
sustituir su iniciativa, sino de provocarla y de garantizarla con 
sus propuestas metodológicas y con su tenacidad. 

Este intelectual «orgánico» se caracteriza por una identifica¬ 
ción con el pueblo, que es una opción liberadora, ética, política 
e intelectual. La confianza en el pueblo es para él la dimensión 
intelectual del amor. 

Las dificultades de este trabajo de base, que impone caminar 
contra corriente, que le pide al intelectual alejarse del ambiente, 
de la problemática y de los métodos acostumbrados, y quizás 
renunciar a un cierto tipo de éxito, suponen firmeza en la opción, 
sentido de la aventura intelectual, deseo de explorar caminos 
nuevos. Se hace, pues, urgente el surgimiento de intelectuales 
populares; para que paulatinamente todo el pueblo se convierta 
en un intelectual colectivo. 

2. Además el método de investigación popular no puede 
prescindir de una organización popular. Las condiciones de vida 
y de trabajo del pueblo no favorecen la investigación: al contra¬ 
rio la obstaculizan y contribuyen a convencer a la gente de que 
pensar es un lujo que los pobres no se puede permitir. 

De aquí la necesidad de una organización que cree las condi¬ 
ciones de una ruptura cultural; que favorezca el encuentro entre 
los trabajadores dispuestos a asumir una tarea cultural, así como 
el encuentro entre trabajadores e intelectuales; que proporcione 
lugares para las reuniones e instrumentos de trabajo (por ejem¬ 
plo grabadoras, fotocopiadoras, máquinas de escribir, etc.); que 
ofrezca materiales (por ejemplo experiencias de otros talleres, 
reflexiones metodológicas, etc.), y medios para publicar lo que 
se haya producido, etc. 

Sin embargo, las organizaciones populares que crean las con¬ 
diciones de la investigación, pueden tener la tentación de querer¬ 
la dirigir, siempre es difícil para una organización posibilitar una 
investigación renunciando a controlarla. Sin embargo, la autono¬ 
mía es esencial, para que el grupo pueda auténticamente investi¬ 
gar, y por lo tanto ofrecerle a la misma organización un aporte 
novedoso, y no sólo una confirmación de lo que ella ya conocía. 
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3. La característica fundamental de todo método de investi¬ 
gación popular, es valorar fuertemente la experiencia de los parti¬ 
cipantes , haciéndoles descubrir que es un patrimonio muy rico, 
una fuente incesante de conocimientos que ellos mismos descui¬ 
dan. Este aprecio por su experiencia y por sus potencialidades 
congnoscitivas no es espontáneo en el pueblo, acostumbrado a 
recibir la cultura, y no a producirla. Descubriendo a lo largo de 
la misma investigación las potencialidades de su experiencia, es 
como los trabajadores irán convenciéndose de su importancia, y 
fortaleciendo su confianza en sí mismos. 

Esta fidelidad a la experiencia se traduce metodológicamente 
en la importancia reconocida al análisis en el desencadenamiento 
del proceso: es decir a la descripción de la experiencia en sus 
aspectos subjetivos (autoanálisis) y objetivos. El proceso de aná¬ 
lisis irá enriqueciéndose, situando la experiencia en una perspec¬ 
tiva más amplia nacional e internacional, e interpretándola en 
términos estructurales. Sin embargo, el hecho de que el análisis 
tenga como eje la misma experiencia, ofrece una clave de lectura 
de los niveles más elaborados y estructurados. Es a partir de esta 
experiencia justamente como plantea el grupo popular sus pro¬ 
pios problemas. La fidelidad a la experiencia le exige también al 
grupo evitar fugas en lo ideológico, es decir elucubraciones no 
vinculadas con el punto de partida. 

4. Los militantes que se ponen a investigar tienen que ir 
descubriendo y rescatando entre sus experiencias más significati¬ 
vas las que están vinculadas con la lucha de liberación . Pero hay 
algo más: la lucha revolucionaria se les va deslumbrando como 
un punto de vista fundamental, para analizar y evaluar el conjun¬ 
to de las experiencias. Esto explica que el método de investiga¬ 
ción popular tienda a integrarse con las categorías marxistas por¬ 
que las percibe justamente como elaboradas desde el punto de 
vista de los oprimidos. 

El descubrimiento del punto de vista de los oprimidos , en su 
fecundidad intelectual y artística es un momento generador en la 
elaboración de una cultura popular. La revolución popular se 
manifiesta como una clave hermenéutica de los acontecimientos 
y de la historia en su conjunto. 

Sin embargo, la óptica revolucionaria en la investigación no sig¬ 
nifica subordinación a directivas de una organización política cultu¬ 
ral, aunque sea la vanguardia revolucionaria. Es deber de todo mo¬ 
vimiento de liberación garantizar la libertad de investigación. 

Por otro lado, se descubre sobre la marcha que la libertad y 
autonomía de la investigación no significa neutralidad: al contrario. 
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la toma de partido revolucionario se revela esclarecedora en el 
camino de la verdad. Existen tomas de partido que perjudican la 
objetividad del análisis, y tomas de partido que la favorecen. La 
raíz de la diferencia está en la relación entre política y verdad. 
Hay opciones políticas que sólo prosperan en la oscuridad y otras 
que florecen en la luz. La identificación con los pobres es una 
opción que necesita de luz. 

5. Para que personas de extracción popular puedan comuni¬ 
car su experiencia, es necesario que se expresen en las formas 
que les son más connaturales. De aquí la exigencia de valorar la 
comunicación oral . Cuando se le pide al pueblo testimonios es¬ 
critos, se constata, por lo general, que su experiencia resulta más 
bien empobrecida. Por otro lado, la comunicación oral favorece 
mucho el trabajo colectivo, que es otra dimensión de este 
método. 

De aquí la importancia de la grabadora para captar las expe¬ 
riencias. Se ha dicho que el invento de la grabadora ha constitui¬ 
do un viraje en la historia del movimiento obrero, porque ha 
creado la posibilidad de asegurar el acceso de la experiencia dé¬ 
los mismos trabajadores a la memoria histórica, y porque además 
abre nuevas posibilidades a nivel de investigación. Quizás la gra¬ 
badora pueda marcar un viraje: pero lo marcará efectivamente 
en la medida en que los movimientos populares vayan descu¬ 
briendo la importancia de la experiencia de sus miembros y sien¬ 
tan la necesidad de valorarla. 

Aprovechar la grabadora como instrumento de investigación 
es una tarea exigente; transcripción de los debates, fiel a la sus¬ 
tancia y (en todo lo posible) a la forma originaria, realizada regu¬ 
larmente y rápidamente después de cada reunión; corrección for¬ 
mal del texto para hacerlo fluido y legible (no es un documento 
para los archivos); mecanografía y multiplicación del texto; re¬ 
partición a los autores para que lo aprueben o rectifiquen si no¬ 
tan infidelidades; utilización del documento en las reuniones ul¬ 
teriores para relanzar el debate; y en una segunda etapa, análisis 
colectivo del material recogido e intento de sistematización. 

6. El sujeto de la investigación popular no es una persona 
aislada, sino un grupo, en el cual las experiencias de cada miem¬ 
bro se enriquecen y se fecundan mutuamente. Para que esto ocu¬ 
rra, el número de los miembros tiene que facilitar el intercambio. 
Quizás entre diez y veinte miembros. En la determinación del 
número siempre hay que contar con las ausencias probables, que 
en caso de grupos muy pequeños dificultarán demasiado el 
trabajo. 
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Sin embargo, la comunicación oral no es la única forma de 
expresión popular, aunque quizás para una investigación tenga 
que ser la principal. Existen varias formas de expresión artística, 
como música, teatro, pintura, etc. Un taller tiene que impulsar¬ 
las todas, despertando en cada uno el deseo de compartir con los 
otros lo que él pueda imaginar de más bello para acrecentar la 
alegría de todos. 

El clima de confianza y de amistad en el grupo es un factor 
esencial de fecundidad intelectual. En cambio un clima de com- 
petitividad, de tensiones personales o políticas, es un obstáculo 
que puede ser fatal. El papel del «promotor» es ante todo de 
crear una «mística», evitando él mismo cualquier forma de caudi¬ 
llismo. No se trata de descubrir quién sabe más o quién es más 
inteligente, sino de disfrutar cada uno de la experiencia y de la 
inteligencia de todos, saber escuchar, comprender, entrar al 
mundo del otro. 

Acciones, reacciones, asociaciones libres, pueden engendrar 
en el grupo una atmósfera de creatividad. Además ellas van 
creando una «situación analítica »: es decir, favorable al desblo¬ 
queo de las conciencias, al levantamiento de las máscaras sicoló¬ 
gicas e ideológicas, al establecimiento de un clima de verdad y 
de honradez con los demás y con uno mismo. 

7. Una de las dificultades más serías de la investigación, po¬ 
pular, es que necesita de mucho tiempo. Porque supone una nue¬ 
va conciencia, producto de un proceso de educación mutua. Sin 
embargo, la investigación tiene que empezar sin que estén pre¬ 
sentes todas las condiciones, con tal de que haya voluntad y tiem¬ 
po para ir creándolas. 

Por eso, hace falta un tiempo largo para que el grupo llegue 
a ser efectivamente sujeto de la investigación; para que su con¬ 
ciencia política se desarrolle como conciencia cultural. Para que 
se cree en el grupo una «situación analítica». En una palabra, si 
por un lado la educación popular implica, para realizarse plena¬ 
mente, una dimensión investigativa, por otro lado la investiga¬ 
ción popular sólo es posible dentro de un largo proceso de educa¬ 
ción y de concientización. 

4. Educación popular liberadora, evangelización, teología 

Educación popular liberadora , signo de contradicción para los 
cristianos . 

Entendida en su significado profundo, la educación popular 
liberadora es un movimiento cultural de primera importancia. 
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Quizá el más importante del siglo. Nos queda aquí por plantear 
una pregunta: ¿qué significa este movimiento desde la fe cristia¬ 
na? Las respuestas de los cristianos son muy diversas. En muchos 
de ellos la educación liberadora despierta una profunda descon¬ 
fianza, especialmente por su alcance político. Por ser revolucio¬ 
naria y hasta «marxista», la educación popular les parece anti¬ 
cristiana; y una amenaza para la fe del pueblo. Esto explica por 
ejemplo la actitud critica de la jerarquía nicaragüense frente a la 
campaña de alfabetización. 

Existe además en amplios sectores frente a la educación po¬ 
pular una actitud de indiferencia. Porque, prescindiendo de su 
valor en la esfera profana, seria totalmente extraña a la evangeli- 
zación. Esta trata de comunicar un mensaje revelado, que sólo 
se puede fundar sobre la autoridad de Dios y de la Iglesia; pro¬ 
pone una salvación que es un don gratuito. Por lo tanto, la rela¬ 
ción entre Iglesia y pueblo, en la evangelización y en la educa¬ 
ción, tiene que ser autoritaria. Asimismo, la teología, reflexión 
sobre la fe, sólo puede fundarse en la autoridad de Dios y de la 
iglesia. Estos presupuestos son la fundamentación teórica de un 
fenómeno tan fuertemente presente en la historia como el autori¬ 
tarismo cristiano y especialmente católico. 

En esta óptica, la Iglesia accedió muy naturalmente a la idea 
de instaurar la cristiandad en el nuevo mundo, apoyándose en 
las armas de los conquistadores. La imposición que representaba 
esa forma de evangelización, no le pareció propiamente un acto 
de violencia, porque se fundaba en el derecho de Dios. La idea 
de Dios queda profundamente marcada por este involucramiento 
en la evangelización conquistadora. El Dios cristiano es presen¬ 
tado a los indígenas como un educador autoritario y violento, 
decidido a castigar hasta con la muerte a los que no reconocen 
su autoridad. En un Dios blanco, europeo, y varón. Es un Dios 
que se impone por ser el más fuerte. La educación liberadora 
provoca un movimiento de rebeldia contra ese Dios: las personas 
que han tenido una educación cristiana tradicional sienten la ne¬ 
cesidad de cuestionarla. 

Esta experiencia generalizada, excluye de antemano la teoría 
de la «distinción de planos», aplicada en el campo pedagógico. La 
conciencia y la exigencia de libertad, despertadas por la educación 
popular no se pueden parar en la puerta de la Iglesia, sino que 
exigen hacer irrupción en ella. Pretenden tomar el templo. ¿Es 
legítima esta reivindicación? ¿No forma parte el autoritarismo de 
la esencia del cristianismo, como religión revelada? ¿Es insupera¬ 
ble la contradicción entre opción liberadora y cristianismo? 
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Este problema decisivo, planteado al cristianismo por la con¬ 
ciencia moderna, y que en Europa ha sido formulado por distin¬ 
tas corrientes ateas, surge en América Latina de la misma con¬ 
ciencia popular, dinamizada por la educación liberadora. 


I Educación popular y lectura popular de la Biblia 

Sin embargo la educación popular y lectura popular de la Bi¬ 
blia, que se presenta por un lado como cuestionamiento radical 
del cristianismo autoritario y conquistador, brota de la conciencia 
cristiana. Es muy interesante y estimulante el análisis de esta vin¬ 
culación, paradójica pero real, entre educación liberadora y con¬ 
ciencia cristiana. Paradójica justamente, porque en América Lati¬ 
na (aunque no sólo en ella) el cristianismo aparece más asociado 
a los entierros de la libertad que a su celebración. Pero real, por¬ 
que es un cristiano, Paulo Freire, quien lanza a nivel continental 
y mundial el movimiento de educación liberadora; son, sobre 
todo, cristianos los que en Brasil, en varias parte de América La¬ 
tina y del mundo, recogen y desarrollan este mensaje. En Nicara¬ 
gua, son cristianos los grupos que, durante la guerra de liberación, 
lanzan el movimiento de educación popular. Como las escuelas 
radiofónicas o el mecate. El método llamado «revisión de vida» 
(ver, juzgar, actuar) muy difundido entre los militantes cristianos, 
es una formulación del método de la educación liberadora. Des¬ 
pués del triunfo, la campaña de alfabetización, coordinada por el 
P. Fernando Cardenal, involucra a muchos cristianos, entre ellos 
sacerdotes, religiosos, pastores, etc. Los Ministros de Educación, 
que impulsan la orientación popular liberadora en la educación, 
son dos cristianos reconocidos, y cuentan varios militantes cristia¬ 
nos entre sus asesores. Los Talleres Populares de Poesía son pro¬ 
yectados y lanzados por el P. Ernesto Cardenal. 

Para todos estos creyentes, existe una profunda coherencia, 
entre evangelio y educación popular. Aún más, es el mismo 
evangelio, leído con ojos nuevos, quien les ha inspirado este 
compromiso: porque la educación popular es la traducción diná¬ 
mica y masiva de aquella «opción por los pobres» que se ha im¬ 
puesto a los cristianos como corazón del Evangelio. 

Si esto es cierto, la educación popular se convierte hoy día en 
un signo de contradicción, tanto en la Iglesia como en la socie¬ 
dad. Se hace inevitable tomar partido, en pro o en contra de 
ella. Lo que viene a ser, para todo hombre, y para todo cristiano, 
una de las opciones fundamentales, quizá la fundamental. 
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Ahora, si la opción liberadora expresa en el lenguaje de nues¬ 
tro tiempo el mandamiento nuevo y renovador de Jesús, ya no 
puede haber duda al respecto: tomar partido por la educación 
liberadora, es hoy día tomar partido por el evangelio de Jesús. 

Este acercamiento sugiere una hipótesis muy fecunda: que 
leer el evangelio dentro de una dinámica de educación popular 
liberadora sea un itinerario particularmente esclarecedor para re¬ 
descubrir el sentido originario de la Buena Noticia y, por otro 
lado, para entender su actualidad. «Lectura Popular del Evange¬ 
lio», quiere decir, por lo tanto, lectura realizada en el movimien¬ 
to de educación popular, que se convierte así en un marco teóri¬ 
co dinámico. 

Esta propuesta no es novedosa. Ella retoma sustancialmente 
el movimiento de lectura popular de la Biblia, difundido en toda 
Nicaragua, a partir de los años 60, que fue uno de los caminos 
de la concientización y de la movilización popular. «El evangelio 
en Solentiname», de Ernesto Cardenal ha quedado como el sím¬ 
bolo de aquella primavera; pero sus flores eran mucho más nu¬ 
merosas. 

Lo que pretendemos aquí es profundizar en el sentido y las 
potencialidades de aquella experiencia. Primero, explicitando sus 
rasgos metodológicos y particularmente sus relaciones con el mé¬ 
todo de educación popular. Segundo, mostrando cómo la educa¬ 
ción popular así entendida es también un método de investiga¬ 
ción teológica, y buscando bajo qué condiciones estas potenciali¬ 
dades del método puedan ser desarrolladas. Tercero, elaborando 
la hipótesis de que la misma relación entre Jesús y sus discípulos, 
entre Jesús y su pueblo, pueda ser reinterpretada como un inten¬ 
to de educación popular, incluso a nivel metodológico. 


Lectura popular y lectura materialista de la Biblia 

Para caracterizar ulteriormente este método, puede ser útil 
compararlo con la «lectura materialista» de la Biblia, que se ha- 
desarrollado en Europa, especialmente a partir del ensayo de 
Fernando Belo, Lecture materialiste de Vevangile de Marc (París, 
Cerf, 1974). No es posible discutir aquí la contradicción que Belo 
percibe entre «lectura materialista» y «lectura teológica», fiel en 
esto al marxismo ortodoxo: en su perspectiva, el método mate¬ 
rialista impone una interpretación secularizada de la Biblia; esta 
dejaría de ser expresión de una experiencia propiamente religio¬ 
sa y, por tanto, fundamento de una teología. La contradic- 
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ción entre método materialista y afirmación de la trascendencia 
sería insuperable. Este presupuesto es cuestionado hoy día por 
muchísimos cristianos de Nicaragua y de todo el mundo. 

Sin embargo, el planteo antiteológico de la tradición marxista 
no excluye que la metodología materialista pueda ser valorada 
en lo sustancial para elaborar una teología de la liberación. Por¬ 
que el método materialista es parte integrante del método de 
educación popular en sus formulaciones más avanzadas. Sin em¬ 
bargo, al describir este entronque entre educación popular y mé¬ 
todo marxista, hemos subrayado no sólo la convergencia que 
presupone, porque ambos miran la realidad desde el punto de 
vista de los oprimidos en lucha, sino también sus diferencias. Me 
parece útil recordarlas aquí, en relación con la lectura popular 
de la Biblia. 

Las diferencias, no las subrayamos para establecer un con¬ 
traste entre el método marxista y el de educación popular, sino 
para evidenciar el interés del aporte mutuo que se ha realizado 
históricamente entre los dos métodos y el interés de profundizar 
su integración en el ámbito de la misma educación y de la teolo¬ 
gía. La primera diferencia está en la importancia que el método 
popular atribuye al polo subjetivo del análisis y de los problemas, 
mientras que el método materialista se concentra sobre el polo 
objetivo y estructural. La segunda diferencia es la preocupación 
del método popular por el sujeto popular de la cultura y de la 
investigación: preocupación que se expresa en el intento de ade¬ 
cuar el método a la experiencia y a las capacidades de personas 
no especializadas. Nos queda ahora mostrar más concretamente 
qué puede significar este encuentro entre el método popular y el 
evangelio. Lo haremos en relación a dos temas clave de nuestra 
reflexión: la evangelización y la teología. 


II. Educación popular y evangelización 

Cuando sacude la conciencia de un creyente, la educación 
popular ejerce sobre ella un doble impacto: de cuestionamiento 
radical y de empuje creador. Cuestionamiento del cristianismo 
en todos sus aspectos autoritarios: doctrina, organización, evan¬ 
gelización, etc. Impulso para renovarse en la fe, redescubriendo 
y fortaleciendo su carga liberadora. 

Queremos ahora descubrir este impacto, a propósito de la 
misión evangelizadora del cristianismo. La evangelización ha 
sido concebida tradicionalmente como un anuncio del evangelio 
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hecho desde fuera, dirigido a integrar a personas y grupos en la 
comunidad del evangelizador, en la Iglesia. Propongo que llame¬ 
mos «integradora» a esta evangelización. Al examinarla aquí, 
desde las exigencias de una educación liberadora, nos pregunta¬ 
remos por la posibilidad de una alternativa liberadora a dicha 
evangelización. 


A) Educación Popular liberadora y evangelización integradora 

El arquetipo de la evangelización integradora es para Améri¬ 
ca Latina la que acompaña la conquista y, de un modo más gene¬ 
ral, la acción misionera vinculada con las distintas colonizaciones 
o neocolonizaciones. Los misioneros llegan desde otro pueblo y 
otro continente, sobre todo llegan desde otra cultura. Ellos han 
aprendido el evangelio dentro de las categorías de esa cultura, 
pero por lo general sin ser conscientes de la distinción entre fe y 
cultura. Para ellos su cultura es la cultura sin más; el evangelio 
interpretado con esas categorías es el evangelio, la teología. 

De esta manera, sin darse cuenta, comunican e imponen con 
la autoridad de Dios no sólo la palabra del mismo Dios, sino 
también la de los colonizadores. Así la evangelización se convier¬ 
te en una colonización cultural, que respalda, justifica y completa 
la colonización político-militar y económica. Es la colonización 
de los espíritus. 

Esta evangelización prescinde de la cultura, de la religión, de 
la idiosincrasia del indígena. Al contrario, para «convertirlo», 
tiene que convencerlo de la inferioridad moral y espiritual de su 
religión y de su cultura, tiene que engendrar en él desconfianza 
en sí mismo, en su pueblo, en su raza. Sin darse cuenta, el misio¬ 
nero transforma el evangelio en un instrumento de racismo y de 
marginación. Para comunicar la identidad cristiana tiene que re¬ 
primir la identidad indígena. Al indígena le exige, no sólo abju¬ 
rar su religión, sino también su cultura, sus valores, su raza. 

Adherirse a una nueva religión significa para él naturalizarse, 
aceptar una nueva patria (La «Madre Patria»), renunciar a toda 
rebeldía y someterse al colonizador, reconociendo su superiori¬ 
dad religiosa, moral y cultural. Tal actitud se vuelve posible, sólo 
si el convertido reconoce como virtud fundamental, religiosa y 
moral, la obediencia: a Dios, a la Iglesia, a las autoridades «legí¬ 
timas», es decir a los colonizadores. El cristianismo puede ejer¬ 
cer esta función integradora sólo si se presenta como un mensaje 
esencialmente espiritual, de salvación eterna, justificando así en 


404 



la vida presente sufrimientos y desigualdades, inculcando en 
nombre de Dios la resignación. Jesús crucificado y derrotado es 
propuesto como modelo al indígena; al mismo tiempo Cristo Rey 
se le presenta bajo la semblanza del rey de España pidiéndole su 
homenaje. 

En esta evangelización el indígena es destinatario y objeto, 
no sujeto. Sujeto activo es «la Iglesia», que viene de fuera. Es la 
Iglesia incorporada a la cristiandad española. Es, por lo tanto, el 
pueblo dominante, el colonizador. El carácter autoritario de la 
evangelización es coherente con la estructura, clerical, jerárqui¬ 
ca, monárquica de la Iglesia que la propone. 

El modelo de educación vinculado con esta concepción de la 
evangelización es naturalmente autoritario: en la familia, la es¬ 
cuela, las distintas asociaciones cristianas. El autoritarismo es¬ 
pontáneo de la familia y de la sociedad, encuentra en el cristia¬ 
nismo una justificación ideológica. Los valores autoritarios se im¬ 
ponen como cristianos. El cristiano se caracteriza como «un 
hombre de orden», y por lo tanto como políticamente conserva¬ 
dor. Así la alianza entre el poder eclesiástico y el imperial marca 
la conciencia de los creyentes. Iglesia y Estado coinciden en con¬ 
denar y reprimir cualquier intento de subvertir este orden «natu¬ 
ral» y «cristiano». La evangelización integradora es esencialmen¬ 
te contrarrevolucionaria. Uno de los aspectos más característicos 
de la evangelización y de la educación cristiana integradora es el 
eclesiocentrismo. La Iglesia concibe toda su acción, particular¬ 
mente la evangelización y la educación, como encaminada a re¬ 
producir y a fortalecer la misma Iglesia, a mantener y aumentar 
el número de sus fieles. 

Para este fin, los métodos autoritarios son quizás más eficaces 
que los de la libertad. Por eso la Iglesia siempre ha preferido los 
regímenes políticos «fuertes». Por eso se ha opuesto a la libertad 
religiosa allí donde estaba en el poder, y la ha reivindicado allí 
donde estaba en la oposición. 

Se comprende cómo, en este contexto, un movimiento de 
educación popular tenga que inspirar mucha desconfianza, y apa¬ 
recer como subversivo. En realidad lo es. Un pueblo que se está 
descubriendo y realizando como sujeto de su economía, de su 
política, de su cultura, no puede volver a ser objeto, cuando 
entra en la Iglesia. Entonces, se le plantea la alternativa: o re¬ 
nuncia a la Iglesia, o la toma. Ahora es cierto que la lucha revo¬ 
lucionaria ha alejado a mucha gente de la Iglesia: porque la prác¬ 
tica de esa institución les parecía incompatible con un compromi¬ 
so liberador, o por lo menos insignificante para él. Al mismo 
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tiempo, la revolución, con la nueva conciencia que ha desperta¬ 
do, también ha abierto nuevas posibilidades, provocando el des¬ 
cubrimiento de las relaciones originarias entre evangelización y 
liberación. La evangelización liberadora empieza con un acto de 
rebeldía, en nombre de los indígenas, de los negros, de los blan¬ 
cos, de los mestizos, de todos los hombres y mujeres que han 
sido evangelizados compulsivamente a lo largo de estos siglos. 


B) Educación popular liberadora y evangelización liberadora 

En algunas regiones de Nicaragua, por ejemplo en los depar¬ 
tamentos de Madriz y León, de la educación popular surgen los 
«delegados de la palabra»: ellos son campesinos educados en las 
escuelas populares y designados por la comunidad para asumir la 
responsabilidad de la evangelización, tarea que ellos siguen desa¬ 
rrollando con los métodos con los que se han educado. 

Esta experiencia me parece emblemática. Se ha dicho muchas 
veces que los delegados de la palabra son el porvenir de la Iglesia 
popular en Nicaragua y quizás en América Latina. Se ve en ellos 
el signo de una toma de responsabilidad en la Iglesia por parte 
de los seglares y, entre estos, de los sectores más pobres. Yo 
diría, sin embargo, que los delegados de la palabra son el porve¬ 
nir de la Iglesia en la medida en que ellos surgen de una educa¬ 
ción popular liberadora y desenvuelven según esta misma pers¬ 
pectiva su misión evangelizadora. Así se convierten en el símbolo 
de la evangelización popular liberadora. 

Esta evangelización se distingue de la anterior, primero, por¬ 
que se desarrolla, como la educación popular, desde las entrañas 
del pueblo: el pueblo es quien evangeliza al pueblo. No son los 
representantes de un poder dominador los que evangelizan, sino 
el mismo pueblo nicaragüense levantado en lucha. No son repre¬ 
sentantes de una jerarquía de la comunidad, sino personas desig¬ 
nadas por ella misma. No son personas procedentes de la burgue¬ 
sía y empapadas de su cultura, sino gente del pueblo, comprome¬ 
tidos además en un proceso de educación y de cultura popular. 
No son necesariamente varones, sino que serán, cada vez más, 
también mujeres. 

La evangelización liberadora, por lo tanto, no se desarrolla 
introduciendo en el pueblo una cultura procedente de otro pue¬ 
blo o de otra clase, sino a partir de los problemas, de las expec¬ 
tativas, de la cultura, de los valores, del mismo pueblo. En este 
sentido la evangelización no reprime la conciencia popular sino 
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que, más bien, la despierta y la desarrolla: la evangelización es 
concientización. No le impone al pueblo una identidad foránea, 
sino que lo empuja a descubrir su propia identidad. 

El que el pueblo sea sujeto de evangelización no cuestiona de 
ningún modo la trascendencia de Dios y de su palabra: sí cuestiona 
el presupuesto ideológico, de que Dios sólo se hace presente en la 
sociedad y en la Iglesia por medio de las autoridades, las jerarquías, 
los sacerdotes. Jesús asegura que el Padre les ha ocultado los miste¬ 
rios del Reino a los sabios y prudentes, y se los ha revelado a pe¬ 
queños (Mt. 11, 25). La experiencia personal de Jesús y de su rela¬ 
ción con el pueblo judío documenta esta afirmación: por un lado, el 
grupo dirigente lo desconoce, lo persigue, y provoca su muerte; 
por el otro, amplios sectores del pueblo, aun entre contradicciones 
y perplejidades, lo van descubriendo, reconociendo, amando. En 
su vida terrenal Jesús se ha manifestado al pueblo en un proceso de 
educación liberadora. Así se sigue manifestando hoy. 

La evangelización, entonces, ya no conlleva ninguna represión 
de la libertad política cultural o religiosa, sino que, al contrario, 
despierta el deseo de la libertad. Aún más, la liberación ya es parte 
integrante y fundamental del proceso de evangelización. 

La educación popular liberadora, pues, no sólo es el método 
más coherente con las exigencias del evangelio, sino que es ella 
misma un momento esencial y fundamental de evangelización, si es 
cierto que evangelizar es anunciar y realizar la liberación de los 
pobres. Practicar la educación popular liberadora es plasmar el 
hombre y el pueblo nuevos; es empezar a construir el Reino. Así se 
manifiesta en toda su profundidad la inversión de tendencia que se 
va realizando en la historia de América Latina y de su Iglesia: de la 
evangelización conquistadora a la evangelización liberadora. 

Momentos de evangelización son, por lo tanto, la denuncia 
profética de todas las formas de opresión, el cuestionamiento del 
sistema fundado en la explotación, la tensión utópica hacia la 
tierra prometida. De esta manera los sacerdotes y religiosos que 
habían llegado al pueblo como evangelizadores, son evangeliza¬ 
dos por el mismo pueblo, y por su vanguardia. Evangelizadores 
son también los llamados «no creyentes», que sin embargo creen 
en el amor. Habiendo llegado para enseñar, los evangelizadores 
oficiales entienden que deben primero aprender, escuchar, iden¬ 
tificarse. Habían llegado para convertir al pueblo, y, de pronto, 
sienten la exigencia de convertirse ellos mismos. Querían traer 
desde fuera el anuncio evangélico, y de pronto descubren los 
rasgos evangélicos de la vida, del compromiso, de la cultura po¬ 
pular. Su conversión consiste en ir realizando aquella identifica- 


407 



ción con el pueblo, que ya les parece el itinerario único de la 
identificación con Jesús y con el Dios de los pobres. 

Descubriendo el marxismo sandinista desde las luchas del 
pueblo, ya no lo consideran como un sistema totalitario y anti¬ 
cristiano, sino como la teoría de la liberación nacional y popular; 
por lo tanto, como un momento esencial y fundamental de aque¬ 
lla cultura popular, desde la cual se tiene que realizar la evange- 
lización liberadora. 

Una evangelización liberadora es inevitablemente conflictiva. 
Porque no se contenta con cuestionar abstractamente «el mal» y 
«el pecado», sino que los denuncia con nombre y apellido, y 
desenmascara especialmente los pecados que suelen estar encu¬ 
biertos bajo el manto del orden y de la legalidad: los pecados de 
explotación, de dominación, de racismo, de discriminación, en 
sus dimensiones estructurales y culturales. La evangelización que 
antes era obra de los pueblos y las clases dominantes, tiene ahora 
que enfrentarse a ellos. 

Por cierto, la evangelización integradora también es conflicti¬ 
va, pero lo es a menudo encubiertamente. Se presenta como pa¬ 
cificadora, incluso cuando apoya la conquista. Ella empuja a la 
unidad y reconciliación. Pero lo que inculca concretamente a los 
pobres, es ía reconciliación con su pobreza y con su condición de 
explotados. Una reconciliación que es una abdicación. Por el 
contrario, la evangelización liberadora es parte de la lucha y de 
la rebeldía de los pueblos, de los oprimidos, de los explotados 
en el fatigoso camino hacia la libertad. 

Cuestionando todas las formas de autoritarismo: la evangeliza¬ 
ción liberadora se enfrenta al eclesiocentrismo, que es una de sus 
expresiones más ocultas, porque se encubre con la autoridad de 
Dios. Objetivo de la evangelización liberadora no es, por lo tanto, 
la instauración de la Iglesia institucional sino la construcción del 
Reino de Dios: es decir, de una comunidad humana fraternal, acti¬ 
va en la historia y más allá de ella. Objetivo deevangelización libe¬ 
radora es la gestación del pueblo nuevo. También es en cierto sen¬ 
tido la difusión de la Iglesia, en la medida en que ella no se define 
como estructura de poder, sino como comunidad de amor. 

Es decir que existe una vinculación estricta entre la concep¬ 
ción de la evangelización y la de la Iglesia. Lo cual no es de 
extrañar, si es cierto que la evangelización es la misión constitu¬ 
tiva de la Iglesia. El primer cambio engendrado por una evange¬ 
lización liberadora es de tipo político y cultural: de la Iglesia de 
los imperios, a la de los pueblos oprimidos; de la Iglesia vincula¬ 
da a las oligarquías y burguesías, a la iglesia popular; de una 
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Iglesia en la que el sujeto es la jerarquía y el clero, a una iglesia 
en la que el sujeto es todo el pueblo, y prioritariamente las clases 
populares, los obreros y campesinos; de una Iglesia liderada por 
varones a una Iglesia en la que mujeres y varones, con sus apor¬ 
tes autónomos y originales, participan en el anuncio del Amor y 
en la construcción de la paz. 


III. Educación popular y teología popular 
Evangelización liberadora e investigación teológica 

La evangelización integradora se presenta como la transmi¬ 
sión de un mensaje preconstituido, transtemporal y transcultural, 
cuyo contenido es la palabra de Dios y la doctrina de la Iglesia. 
A los teólogos sólo les queda la tarea de explicar y profundizar 
el mensaje. Sin embargo la educación liberadora, al cuestionar 
la cultura de los pueblos y de las clases dominantes, también va 
percibiendo que esa cultura había penetrado profundamente los 
contenidos de la evangelización. 

Si esto es así, la evangelización liberadora implica un profun¬ 
do cuestionamiento de estos contenidos y de las teologías elabo¬ 
radas a partir de ellos: asimismo, provoca a una nueva lectura de 
la palabra de Dios a partir de los problemas y categorías cultura¬ 
les del pueblo. 

La evangelización entonces, ya no puede consistir en la co¬ 
municación de un depósito pre-existente, sino que se transforma 
en una investigación crítica y creadora por parte del mismo pue¬ 
blo. El pueblo oprimido en lucha es un lugar privilegiado del 
encuentro con Dios liberador: esto no significa que aquí el en¬ 
cuentro sea más fácil, sino que puede ser más auténtico. 

Más fácil no es, porque el proceso revolucionario conlleva, 
para todo militante, un cuestionamiento de la cultura que le fue 
impuesta por su educación y que él había aceptado pasiva y acrí¬ 
ticamente. Ahora la religión es parte integrante de esa cultura 
impuesta. En los países cristianos llega uno a ser cristiano y ciu¬ 
dadano del mismo modo y por las mismas razones, es decir, por¬ 
que nació de tal familia en tal lugar. Para él la religión, como la 
nacionalidad y la cultura, nunca fue objeto de una decisión libre. 
Ahora, en el proceso de concientización, todo esto se pone en 
tela de juicio. La persona que se está con virtiendo en sujeto de 
su educación y de su vida, también pretende serlo con todo dere¬ 
cho, de su cultura y de su religión. 
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Esto explica que muchos militantes cristianos hayan llegado 
en la misma lucha a cuestionar sus creencias religiosas, y a menu¬ 
do a abandonarlas. No sería acertado hablar aquí de pérdida de 
fe, porque quizás no sea muy cierto que las creencias religiosas 
pasivamente recibidas hayan llegado a tener en esos jóvenes el 
vigor de la fe. Al contrario, liberarse de este tipo de religiosidad, 
dentro de un proceso de maduración personal y política, puede 
ser el punto de partida de una nueva búsqueda de sentido y de 
fe más crítica y personal. 

Por consiguiente, la reflexión teológica, planteada en la diná¬ 
mica de la educación popular, tiende a convertirse en una autén¬ 
tica investigación: no sólo sobre el contenido de la fe, sino sobre 
las mismas razones de creer. 

La educación liberadora marca, pues, a la teología, en primer 
lugar, como fuente de su problemática. Muchos problemas nue¬ 
vos brotan de este encuentro entre la dinámica liberadora de la 
nueva conciencia y el impacto autoritario y conservador del cris¬ 
tianismo. 


Evangelización liberadora 

La importancia de la educación popular como método teoló¬ 
gico aparece más claramente, a partir del momento en que se 
percibe el vínculo histórico que existe en Nicaragua y en muchos 
otros países entre educación popular y opción por los pobres. 
Porque esta opción es considerada unánimemente por los teólo¬ 
gos de la liberación como el eje de la renovación teológica, el 
lugar de la «ruptura epistemológica» que instaura la nueva pers¬ 
pectiva. 

El problema que se plantea desde la experiencia nicaragüen¬ 
se, es el siguiente: ¿Qué pasa con la teología cuando la opción 
por los pobres adquiere la densidad de un movimiento educativo 
popular, vinculado con la lucha organizada del pueblo? La pri¬ 
mera respuesta es que la misma teología se convierte en un pro¬ 
ceso de educación popular; es decir, protagonizado por el pueblo 
y dirigido a su formación. Se convierte así en un sector esencial 
del proceso revolucionario, y de la lucha que él desencadena a 
nivel cultural. La verdad que ella busca es transformadora, en 
primer lugar, con respecto al propio sujeto que investiga, el 
pueblo. 

Esto significa, en segundo lugar, que los problemas teológicos 
no son introducidos en la conciencia del pueblo desde fuera, sino 
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que surgen de su propia dinámica, de su vida y de su lucha, de 
sus contradicciones. 

Significa, además, que las respuestas conseguidas por este 
proceso no serán neutrales, porque habiendo sido buscadas des¬ 
de el punto de vista de los oprimidos, expresarán su punto de 
vista. Lo cual sin embargo no perjudicará de ningún modo la 
objetividad y cientificidad de esta investigación, es decir su au¬ 
tenticidad evangélica, sino que, por el contrario, llegará a ser la 
condición de ella. 

Significa, sobre todo, que es posible tomar en serio la afirma¬ 
ción de que el pueblo es sujeto de la teología, como lo es de 
laeducación y de la cultura. La misma teología de la liberación 
noha sido, por lo general, obra directa del pueblo, sino de teólo¬ 
gos capaces de captar con sensibilidad sus problemas y expectati¬ 
vas. Ciertamente, estos planteamientos ya representan un viraje 
con respecto a la teología tradicional, en la que los teólogos re¬ 
flejaban sobre todo las inquietudes de la jerarquía y de la burgue¬ 
sía. Sin embargo, la dinámica de la educación popular nos empu¬ 
ja a ir más allá: a realizar también en este campo el paso de la 
democracia representativa a la democracia directa, del poder 
«democrático» al poder popular. Ella empuja a dar este paso, y 
al mismo tiempo garantiza la posibilidad de darlo. 


Un proyecto exigente 

El nuevo teólogo de la liberación tiene que ser y puede llegar 
a ser en Nicaragua el pueblo insurrecto. De un modo general, 
los nuevos teólogos de la liberación han de ser cada vez más los 
mismos pueblos y grupos sociales comprometidos en los varios 
frentes de la lucha liberadora. La gestación del pueblo nuevo 
estambién la gestación del pueblo sujeto teológico. 

Sin embargo, un proyecto de esta envergadura es muy exi¬ 
gente. Porque no se puede realizar a partir de la colaboración de 
los más destacados teólogos de la liberación; sino que supone 
una amplia y profunda movilización popular. Exige, en primer 
lugar, un cambio en la mentalidad del mismo teólogo, y en su 
concepción de la investigación: el cambio hacia una actitud co¬ 
munitaria y mayéutica. Comunitaria, es decir llena de confianza 
en el potencial teológico de los grupos populares; mayéutica, es- 
decir, orientada a impulsar su creatividad y a ser la partera del 
sujeto teológico popular. Ernesto Cardenal es, quizás también a 
este nivel, un símbolo de la nueva Nicaragua. El no se considera 


411 



realizado como poeta popular sólo porque sus poesías cantan los 
sufrimientos, las inquietudes, las esperanzas del pueblo; sino que 
siente la vocación de ser la partera de innumerables poetas popu¬ 
lares. En Solentiname crea los primeros talleres de poesía, al 
mismo tiempo que crea un taller de lectura popular del evange¬ 
lio. Como ministro del gobierno revolucionario, se preocupa por 
construir en todo el país una red de talleres populares: para que, 
efectivamente, en la nueva Nicaragua la imaginación popular 
tome el poder, la imaginación política y la poética. 

Esta es también la vocación de los nuevos teólogos nicara¬ 
güenses: suscitar en todo el país una red de talleres populares de 
teología, despertar en ellos la conciencia de su capacidad y res¬ 
ponsabilidad teológica, proponerles pautas metodológicas, pro¬ 
porcionarles materiales estimulantes, acompañarlos en su cami¬ 
nar, fortalecerlos en los momentos de cansancio y de desencanto, 
escuchar con curiosidad y simpatía su interpretación de la Pala¬ 
bra, dar gracias en ellos al Espíritu por su presencia cada vez 
más sorprendente y renovadora en la historia. 

Esta dirección de trabajo supone de parte de los teólogos 
profesionales, un interés renovado por la educación popular y 
por la riquísima experiencia que se está desarrollando en este 
terreno en Nicaragua y en todo el continente: supone también la 
capacidad de discernir en este movimiento los signos de la pre¬ 
sencia arrolladora del Espíritu. Este interés por la educación po¬ 
pular no es una alternativa al estudio de las ciencias sociales, 
que siempre fue considerado por los teólogos de la liberación 
como una dimensión esencial de su búsqueda. Pero es un llama¬ 
do a desarrollar los mismos análisis de la sociedad en la dinámica 
de la educación popular, involucrando a los trabajadores en su 
elaboración. El interés del teólogo por la educación popular no 
va dirigido sólo a informarse de lo que hace el pueblo, sino a 
formarse él mismo con el pueblo en esta metodología y sobre 
todo a confirmarse en la «opción de vida» que es la educación 
popular. 


Conclusión 

El título inicialmente previsto para este ensayo era «educa¬ 
ción popular liberadora y evangelización de América Latina». El 
título actual es: educación popular liberadora, segunda evangeli¬ 
zación de América Latina». Quisiera, para concluir, aclarar el 
sentido de este cambio. Mi intento originario era estudiar las 
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relaciones entre educación popular y teología popular en Nicara¬ 
gua. La hipótesis que me interesaba verificar era la siguiente: la 
educación popular despierta en el pueblo una nueva conciencia e 
instaura una metodología que posibilita una profunda renovación 
de la teología en sentido popular. 

Esta hipótesis resultó verificada, pero, al mismo tiempo, fue 
profundizada y enriquecida. En varios sentidos. Primero, la rela¬ 
ción entre educación popular y evangelización apareció tan es¬ 
tricta que, justamente, impuso la suspensión de la «y». La educa¬ 
ción popular es evangelización. La educación popular liberadora 
ha surgido en América Latina de la conciencia cristiana y sigue 
desarrollándose en estricta relación con ella. Muchos cristianos 
de Nicaragua y de toda América Latina expresan en el compro¬ 
miso educativo popular su nueva lectura del evangelio, fundada 
en la opción por los pobres. La educación popular —lo hemos 
subrayado insistentemente— es la traducción dinámica y masiva 
de la opción por los pobres y de la conversión que ella le exige 
al individuo y la comunidad. Por eso mismo, no es sólo una pre¬ 
paración a la evangelización, sino que es un momento esencial y 
fundamental de la misma, si es cierto que la evangelización es en 
primer lugar el anuncio eficaz de un amor liberador. La ruptura 
epistemológica que instaura la nueva teología coincide con la 
ruptura pedagógica, que instaura la nueva conciencia y el nuevo 
pueblo. La transformación de la teología a partir del nuevo pun¬ 
to de vista coincide con la transformación del pueblo cristiano 
dentro de la nueva dinámica educativa. Leer la Biblia desde el 
punto de vista popular significa leerla dentro de un proceso de 
educación liberadora, haciendo cada vez más del encuentro con 
la Biblia el motor del proceso. Así tienden a coincidir la renova¬ 
ción de la conciencia, de la teología y de la sociedad. 

Sin embargo, la evangelización liberadora es agudamente 
conflictiva, porque ella cuestiona radicalmente la organización 
autoritaria del mundo y la de la Iglesia. La iglesia es, por su 
misma naturaleza, un organismo educativo: su tarea constitutiva, 
la de evangelizar a todos los hombres, es esencialmente educati¬ 
va. Por ello, la práctica educativa no es menos importante para 
caracterizar a la Iglesia que el contenido de su mensaje. Con el 
método educativo se relacionan directamente el tipo de «hombre 
nuevo» que ella pretende formar y, por lo tanto, el sentido de su 
«mundo nuevo». 

Ahora bien, la educación cristiana se presenta en todos los 
niveles como autoritaria. Sus agentes, especialmente los obispos 
y sacerdotes, se consideran a sí mismos representantes de la 
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autoridad de Dios. Pero las raíces del autoritarismo cristiano en 
Nicaragua se encuentran en la conquista y en la evangelización 
que ella impuso. 

Sobre todo, con respecto a la evangelización conquistadora, 
la evangelización liberadora representa una novedad radical, vin¬ 
culada con el surgimiento de los pueblos colonizados y domina¬ 
dos como sujetos históricos. En este sentido es una «segunda 
evangelización», que abre, después de cinco siglos de someti¬ 
miento, un nuevo camino para la iglesia de Nicaragua y para 
todo su pueblo. 

La idea de «segunda evangelización» exige quizás una profun- 
dización mayor. De la necesidad de una segunda evangelización 
después de cinco siglos de cristianismo, se habla mucho hoy en 
América Latina, vinculándola con la crisis y con las profundas 
transformaciones que atraviesa el continente. Sin embargo, entre 
los agentes pastorales el acuerdo cesa cuando se llega a describir 
la relación entre la segunda evangelización y la primera. En la 
perspectiva más corriente, existe entre las dos evangelizaciones 
una profunda continuidad. La segunda, reconociendo la impor¬ 
tancia fundadora de la primera, pretendería relanzar al mundo 
su mensaje actualizándolo. La crisis de valores y de certezas que 
sufre el mundo contemporáneo se debería al impacto de la secu¬ 
larización y de las «ideologías», entre las cuales el marxismo-leni¬ 
nismo es considerado como particularmente amenazante. La cri¬ 
sis vendría, en último término, de la negación y del olvido de 
Dios: y de la pérdida consiguiente del único fundamento válido 
de la moral y de la convivencia humana. La crisis por lo tanto, 
sólo se podría superar volviendo a proclamar la presencia de 
Dios en la vida y en la historia, y volviendo a reconocerlo como 
el único fundamento válido. Provocar esta conversión masiva se¬ 
ría la tarea de la «segunda evangelización». 

Del pueblo revolucionario de Nicaragua surge hoy una pro¬ 
puesta de «segunda evangelización» distinta. Ella conlleva un 
cuestionamiento muy fuerte de la primera, debido a sus vínculos 
con la conquista, y con el orden imperial instaurado por ella. 
Porque no se puede rechazar este orden sin cuestionar las ideolo¬ 
gías que lo justificaron y lo siguen justificando. 

Muy distinto es también el análisis de la crisis elaborado por 
el pueblo revolucionario de Nicaragua. Sus causas principales no 
son el secularismo y el marxismo, sino el imperialismo, con sus 
secuelas de explotación, de represión, de miseria, de muerte. Su 
causa principal no es la negación de Dios, sino la negación del 
hombre: que, en una perspectiva evangélica es la forma más ra- 
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dical de ateísmo. Al contrario que muchas formas de ateísmo, que 
niegan a Dios para afirmar al hombre, son quizás aportes esenciales 
a una teología negativa. Además la causa principal de la crisis no es 
una negación ideológica del hombre, sino su negación real, cristali¬ 
zada en la organización del mundo expresada en el atropello siste¬ 
mático de sus derechos, de su vida, de su dignidad. 

Desde el fondo de este abismo, la noticia más esperada no es la 
existencia de Dios, sino la noticia de la aurora, de la esperanza de 
vida: ¿qué interés podría tener para los oprimidos de América una 
nueva venida del mismo Dios que llegó hace siglos al lado de los 
conquistadores, sembrando con ellos destrucción y muerte y bendi¬ 
ciendo todos los entierros de la libertad? ¿No es la Biblia de ese 
Dios lo que los indios del Cuzco le devolvieron a Juan Pablo II, 
con ocasión de su visita a Perú? 

Despertados en la noche por el clamor de los pobres, muchos 
cristianos de Nicaragua y de América Latina, han vuelto a descubrir 
el corazón del evangelio: el anuncio de la liberación de los pobres, 
único signo seguro de que Dios es padre, y de que su reino está 
llegando. Han vuelto a descubrir en el amor al pueblo hasta el fin, 
el constitutivo de la identidad cristiana. Han percibido que sólo por 
este camino Dios puede volver hoy a Nicaragua y que por ahí está 
volviendo. Pero no se puede hoy anunciar la llegada del «Dios de 
los pobres», sin explicar cuál es su relación con el Dios que llegó 
hace cinco siglos y humilló a los pobres. 

La segunda evangelización será creíble en Nicaragua sólo si sus 
protagonistas son los mismos obreros y campesinos que están reali¬ 
zando el anuncio, que están luchando por la liberación, que están 
entregando su vida por la defensa de la dignidad. La Liberación 
Nacional de Nicaragua fue posible sólo porque los obreros, los cam¬ 
pesinos y sus aliados recogieron la bandera de la soberanía sepulta¬ 
da por la burguesía y la oligarquía. Por razones análogas, Nicaragua 
podrá liberarse del eurocentrismo eclesiástico y teológico, sólo si 
los pobres y campesinos asumen decididamente, como han empeza¬ 
do a hacer los delegados de la palabra, su responsabilidad eclesial 
y teológica. 

Por lo tanto, la «segunda evangelización» constituye una inver¬ 
sión de la tendencia histórica secular instaurada por la conquista. 
Esto abre a la propuesta evangelizadora del pueblo revolucionario 
y profético de Nicaragua un horizonte continental. Aún más: el 
mensaje evangélico así liberado interpela fuertemente a los mismos 
países evangelizadores y conquistadores de ayer y de hoy. Los es¬ 
clavos liberados se vengan ahora revelando a los antiguos dueños el 
sentido de la libertad y del amor. El Reino de Dios se acerca, por¬ 
que ya los pobres evangelizan el mundo. 
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Anexos 


Hipótesis para el primer período 
de trabajo, sentar las bases de una 
investigación teológica popular 


Centro Ecuménico Antonio Valdivieso 


Un primer esbozo del proyecto de investigación: 

«Hacia una teología de la liberación desde Nicaragua» 

Fue difundido el 20 de agosto de 1985, acompañado por una carta 
de invitación a un seminario, con el objeto de discutir el proyecto, veri¬ 
ficar el interés que despertaba, interrogarnos mutuamente sobre su 
practibilidad, identificar pistas y métodos de investigación, estrechar 
vínculos de colaboración. El seminario se realizó en los días 26-27 y 28 
de agosto. Nos dimos cuenta sobre la marcha que el primer día del 
seminario era el 17 aniversario de la apertura de la conferencia episcopal 
de Medellín (26 de agosto de 1968). ¿Qué significará esta coincidencia? 
(Pío XI hablaba de «las elegancias de la Providencia»). El éxito del 
seminario, a pesar de muchos defectos en la organización, y de una 
cierta improvisación, superó toda expectativa: por el número y la repre- 
sentatividad de los participantes, por la calidad de las intervenciones y 
de los testimonios, por el interés que se mantuvo entre los asistentes a 
lo largo de los tres días, y de sesiones bastante largas (de las 17 a las 22 
horas). 

Entre los límites de la organización, hubo falta de rigor en limitar el 
número y la duración de las intervenciones, para dejar espacio a una 
participación más amplia. Faltó, por lo tanto, un verdadero debate. Sin 
embargo, en los numerosos intercambios que se realizaron en la prepa¬ 
ración durante el mismo seminario, y en los días siguientes, muchas 
otras personas, que no pudieron hablar en el seminario, manifestaron 
su opinión sobre el proyecto. 

Nos parece, por lo tanto, poder resumir algunas indicaciones claras, 
a partir de esta «consulta popular»: 
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1. El proyecto de una teología de la liberación desde Nicaragua 
responde a una expectativa y a una urgencia de las comunidades cristia¬ 
nas comprometidas. 

2. Para responder a estas expectativas, la realización del proyecto 
tiene que ser muy vinculada al trabajo pastoral, involucrar a los agentes 
pastorales, estar constantemente a la escucha de los problemas que se 
manifiestan en el trabajo pastoral. En el mismo tiempo, esta investiga¬ 
ción tiene que involucrar como protagonistas a los sectores populares, 
particularmente a los campesinos. 

3. Entre los interlocutores principales de esta reflexión tienen que 
estar los militantes y especialmente los jóvenes que están abandonando 
todo interés por la Iglesia y hasta por la fe. 

4. La tarea es muy exigente y muchos se preguntan si existen hoy 
en Nicaragua los recursos humanos necesarios para tal empresa. 

5. Sin embargo, es preciso hacer el intento, aunque sea limitando 
el campo para empezar. 

La hipótesis para el primer año de trabajo que aquí presentamos son 
un primer intento de traducir en términos operativos estas indicaciones, 
aprovechando muchas sugerencias de aquella «lluvia de ideas» (y hasta 
de tormenta) que fue el seminario. 

El Centro Valdivieso, aunque consciente de la dificultad de la em¬ 
presa y de sus propios límites, ha decidido asumir el proyecto y compro¬ 
meter en su realización sus recursos humanos y materiales. Comunican¬ 
do este documento a todos los que participaron en el seminario, quere¬ 
mos invitarlos a tomar contacto con los compañeros del Centro (CAV) 
y a estudiar con ellos su forma de colaboración. 


I. Urgencia del proyecto «hacia una teología de la 

LIBERACIÓN DESDE NICARAGUA» 

Este convencimiento ha sido expresado por todos a lo largo del semi¬ 
nario y de los contactos que lo prepararon y siguieron. Queremos recor¬ 
dar aquí algunas de las razones que se han dado con más insistencia 
para motivar el convencimiento de esta urgencia. 


1. Dificultades entre la Iglesia oficial y la revolución 

Aunque siga siendo una experiencia clara e incontestable que «entre 
cristianismo y revolución no hay contradicción», esto no debe hacer 
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cerrar los ojos a las dificultades reales que en la práctica se registran, 
siendo la más importante el rechazo que la Iglesia oficial hace de la 
Revolución. 

Esta actitud de rechazo provoca un alejamiento masivo de la Iglesia 
por parte de cristianos comprometidos con el proceso revolucionario, 
especialmente de aquellos cristianos que se comprometieron a partir de 
su propia fe. El silencio de la Iglesia oficial ante la agresión, ante el 
asesinato de los jóvenes, de los campesinos, de las madres, etc. provoca 
un sentimiento de indignación y de escándalo. Los jóvenes en particular 
abandonan masivamente la Iglesia y, con ella muchas veces abandonan 
también la fe. También hay cristianos que por fidelidad a Dios y al 
Evangelio toman en conciencia la decisión de abandonar la Iglesia. 

Todo esto plantea en términos nuevos y urgentes la pregunta: ¿qué 
quiere decir ser cristiano en la revolución? y ¿para qué ser cristiano? 


2. Separación, paralelismo , competencia entre cristianismo 
y revolución 

a) La revolución, ¿hace superfluo el cristianismo? 

A veces se tiene la sensación de que cristianismo y revolución son 
dos mundos ajenos, distintos, sin comunicación, paralelos o incluso en 
competencia. Las personas que se entregan totalmente a las tareas revo¬ 
lucionarias encuentran en ellas no sólo una perspectiva política sino tam¬ 
bién un empuje moral, una fuente de sentido. El Frente Sandinista van¬ 
guardia revolucionaria, ejerce también un liderazgo moral e ideal. 

En este contexto, para muchos, el cristianismo se torna lejano y qui¬ 
zá superfluo: ¿para qué ser cristiano? 

Para muchos cuadros, el problema se presenta también en términos 
materiales de inversión de tiempo y de energías. La revolución exige 
una entrega total, actúa de un modo eficaz, y vale la pena vivir por ella. 
¿Qué puede añadir una participación en la vida de la Iglesia, en sus 
comunidades y celebraciones? Esa es la pregunta que muchos experi¬ 
mentan en sus vidas. 


b) ¿La coyuntura revolucionaria concreta dificulta la vida eclesial y la fe? 

No hay que olvidar que a partir del año 1981 Nicaragua está sopor¬ 
tando una guerra de agresión, una guerra de baja intensidad impuesta, 
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que ya ha causado más de 12.000 muertos (cifra actualmente en constan¬ 
te crecimiento), y que repercute en todas las áreas de la vida del país. 
Muchos jóvenes y adultos son movilizados militarmente y se ven urgidos 
a tomar nuevos compromisos en la defensa del pueblo. Los cristianos 
más comprometidos con la revolución adquieren compromisos más ab¬ 
sorbentes. Numerosos grupos y comunidades cristianas se ven afectadas 
por estas movilizaciones y traslados, se ven privados de la presencia de 
los cristianos más comprometidos. Las consecuencias de la guerra, la 
terrible austeridad económica que pesa sobre las espaldas del pueblo, 
etc., todos estos factores, y otros muchos sólo perceptibles desde la 
experiencia diaria, hacen que surja un sentimiento de cansancio, a veces 
de desánimo y cansancio. 

Los cristianos revolucionarios no son inmunes a este sentimiento. La 
euforia, el entusiasmo de los primeros momentos después del triunfo 
tienden a apagarse y aparecen las dudas, los interrogantes, el desánimo, 
las cuestiones nuevas y antiguas. Es todo un desafío para la fe y la 
fidelidad de los cristianos, sobre todo por el momento de debilidad que 
la coyuntura propicia. 


c) 


* 

El cristianismo de siempre coexiste con un compromiso revoluciona¬ 
rio novedoso 


La experiencia pastoral y los análisis sociológicos coinciden en iden¬ 
tificar un sector muy amplio, y quizás mayoritario de la Iglesia, especial¬ 
mente del campo, cuya conciencia es dividida o dualística. Por un lado, 
a nivel político, ellos están con la revolución, y a veces de un modo 
militante. Por otro lado, ellos piensan (por falta de análisis suficiente) 
que este compromiso político no tiene nada que ver con el cristianismo 
y con la religión, que pertenecerían a «otro nivel». Como consecuencia 
de la «distinción de planos», coexisten en la conciencia de estos sectores 
un compromiso revolucionario sincero y una religiosidad tradicional, 
con su teología. Por su ambigüedad cultural, los sectores dualistas pue¬ 
den constituir un freno de la cultura y de la conciencia revolucionaria. 
Incluso pueden llegar a cuestionar y abandonar el compromiso revolu¬ 
cionario, el día en que les resulte más claro que entre cristianismo y la 
revolución sí hay contradicción. 
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3. La novedad de la presencia cristiana en la revolución no es un hecho 
descontado sino una tarea difícil 

Hemos hablado mucho de la participación cristiana en el proceso 
revolucionario, y de la novedad que este hecho representa en la historia 
del cristianismo y de las revoluciones. Sin embargo, la experiencia de 
estos años muestra que tal originalidad no es irreversible, y que se pue¬ 
de disolver, sino se alimenta incesantemente. Sus principales amenazas 
son dos: 

a) Por un lado, la tentación de desgastarse en la polémica contra la 
jerarquía, proyectando una imagen de sí en términos esencialmente crí¬ 
ticos y anti-institucionales; sin preocuparse suficientemente de proponer 
y desarrollar un mensaje alternativo. 

b) Por otro lado, el riesgo de alinearse excesivamente al Frente 
Sandinista, funcionando como su brazo religioso, aprobando y defen¬ 
diendo incondicionalmente su estrategia y sus iniciativas; haciendo del 
discurso cristiano y hasta de la lectura bíblica una traducción del mensa¬ 
je político en términos religiosos. 


4. El triunfo revolucionario transforma las condiciones de la reflexión 
teológica y su problemática 

La teología de la liberación se ha elaborado hasta ahora en países 
donde los movimientos de liberación están en la oposición y a menudo 
en la clandestinidad. Aquí el punto de vista de los marginados se opone 
al punto de vista del poder. El cuestionarmento del poder tiene que ser 
radical. 

La toma del poder por parte del bloque popular cambia profunda¬ 
mente la situación. El partido en el poder ya no es el enemigo, sino un 
aliado, porque ha asumido la causa de los pobres. Por otro lado, la 
Iglesia popular no puede ser su aliada incondicional (realizando un cons- 
tantinismo de izquierda), sino que mantiene el derecho y el deber de 
expresarse autónoma y críticamente. La problemática de la teología de 
la liberación en su conjunto queda renovada por esta nueva variable; 
asimismo la problemática de la teoría y de la cultura revolucionaria. 


5. La participación de los cristianos , católicos y evangélicos, en la lucha 
liberadora es una nueva fuente de unidad cristiana, pero también de divi¬ 
siones: fundadas, por ejemplo, en las distintas maneras de reconstruir la 
historia de la participación cristiana, en las distintas concepciones de 
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las relaciones con el Frente Sandinísta y con la Iglesia institucional, en 
las profundas diferencias entre la Costa Atlántica y el Pacífico; en luchas 
por la hegemonía intraeclesial, etc. 

6. El triunfo revolucionario realizado con la participación cristiana, le 
confiere a Nicaragua una responsabilidad histórica, política y teológica, 
frente a todo el continente y a toda la Iglesia. 


II. Caracterización general del proyecto 

A) Tres pistas de investigación: histórica, literaria, teológica popular 

1. Histórica: rescate de la memoria histórica de los cristianos en la revo¬ 
lución, a partir de los testimonios de los protagonistas, especialmente 
de los «hombres síntesis», que nos permiten reconstruir la «conversión» 
que ha vivido el país en este proceso. 

2. Bíblico-literaria: los poetas nicaragüenses leen la Biblia, con aten¬ 
ción especial los revolucionarios. 

3. Teología popular: el pueblo lee el Evangelio desde la Revolución, y 
la revolución desde el Evangelio. 

Estas tres pistas no son alternativas, sino que se complementan mu¬ 
tuamente. El ideal sería poderlas seguir simultáneamente. Entre la pista 
histórica y la teológica, en particular, existen muchas interferencias: 
porque cada taller popular de teología tendría que rescatar su historia 
(cuando la tiene) y la de su comunidad. 

Sin embargo, nos parece preferible poner en el centro de nuestra 
atención la hipótesis «teológica-popular», porque ella: 

a) ofrece la posibilidad no sólo de recordar el pasado (aunque muy 
importante), sino de buscar respuestas a los problemas de hoy: que na¬ 
cen, en gran medida, de que la experiencia cristiana del pasado ha deja¬ 
do para muchos de tener vigencia. 

b) ofrece la posibilidad de involucrar en la investigación a todos 
los sectores de la iglesia revolucionaria, especialmente a los sectores 
populares. Inclusive a los que no participaron en la lucha, por su edad 
o por otras razones. Esta problemática permite, además, establecer más 
fácilmente formas de intercambio y de coordinación. 


B) En qué consiste el proyecto de investigación teológica popular 

Este proyecto se caracteriza por su sujeto, su método, y su objeto. 
Nos parece necesario insistir prevalentemente, en esta primera etapa, 
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en el sujeto y el método: porque es aquí donde estaría la novedad de 
nuestro aporte desde Nicaragua con respecto a otras elaboraciones de 
teología de la liberación; y porque pensamos que la problemática de la 
investigación tendrá que irse definiendo paulatinamente, a partir de los 
mismos talleres populares dentro de las perspectivas generales que aquí 
se propondrán. 

Sujetos o protagonistas de la investigación será una red de talleres 
populares de «teología», es decir, concretamente de reflexión sobre el 
sentido de la vida y de la historia fundada en la lectura del Evangelio. 
Lo que pretendemos es que la teología de la liberación no se limite a 
expresar el «punto de vista» del pueblo cristiano, sino que sea el mismo 
pueblo que haga teología, que exprese su punto de vista, que lea e 
interprete el Evangelio. 

Los métodos de investigación tendrán, por lo tanto, que adecuarse a 
las exigencias de este sujeto: serán métodos de investigación popular y 
de lectura popular de la Biblia. Fundados en muchas experiencias, pro¬ 
ponemos como punto de partida el método de revisión de vida, «ver, 
juzgar, actuar». 

El objeto de la investigación teológica es: 

a) la problemática que surge de la experiencia de fe vivida en el 
proceso revolucionario nicaragüense, de sus conflictos y contradiccio¬ 
nes. 

b) En el centro de estos problemas se encuentra el interrogante: 
¿qué significa hoy para un pueblo revolucionario ser cristiano? ¿Qué 
significa, interpelado desde el compromiso y el proyecto revolucionario, 
el compromiso y el proyecto de Jesús? Y ¿qué significa, desde la óptica, 
de Jesús este proceso revolucionario? 

De esta manera se replantea el antiguo problema de la identidad 
cristiana. 

c) Sin embargo, la evolución de muchos militantes cristianos y es¬ 
pecialmente de muchos jóvenes hoy, en el sentido de un alejamiento de 
toda preocupación religiosa, impone un problema más radical: ¿para 
qué ser cristiano , hoy en Nicaragua revolucionaria? 

Este proyecto se inserta en todo el movimiento de educación y de 
cultura popular que, a raíz del triunfo revolucionario, se ha desencade¬ 
nado en el país, y que tiene como objetivo la formación del pueblo 
como sujeto cultural; en el convencimiento de que esta maduración y 
creatividad cultural es una dimensión esencial (y quizás una condición) 
del poder popular político y económico. La teología popular apoya este 
proceso, pero en el mismo tiempo se alimenta de él. 

Por eso pensamos aprovechar todos los impulsos, materiales, intui¬ 
ciones, experiencias que, especialmente a nivel metodológico, nos ofre- 
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cen la campaña de alfabetización, la educación popular, los talleres de 
poesía; además, por supuesto, de lo que se ha hecho en el país a nivel 
de lectura popular de la Biblia. 

Bajo este punto de vista, nuestro proyecto surge en una coyuntura 
favorable: cuando en el debate del país se pone de forma aguda y auto¬ 
crítica el problema del poder popular; cuando en el ministerio de educa¬ 
ción se orienta este laboratorio educativo, que es la nueva Nicaragua, a 
priorizar la educación popular en su sentido liberador; cuando la escuela 
de sociología de la Universidad se propone caracterizar su trabajo en la 
línea de la investigación participativa; cuando la escuela de periodismo 
de la UCA afirma «nuestra presencia consistirá en promover la investi¬ 
gación, planificación y capacitación popular en comunicación, desde una 
postura epistemológica y política participativa». Esta afinidad de preo¬ 
cupaciones entre varias instituciones, no es sólo, para todas ellas, la 
confirmación de que su línea corresponde efectivamente a una expecta¬ 
tiva de la conciencia revolucionaria en esta fase, sino que crea además 
las condiciones para múltiples formas de intercambio, de colaboración, 
de fecundación mutua. 


III. Sujetos de la investigación/talleres y animadores 


1. Talleres de teología: se irán identificando y constituyendo (por 
iniciativa del equipo ecuménico de investigación, del cual hablaremos) 
con la preocupación: 

a) De valorar y fortalecer lo que ya existe o por lo menos existió y 
se puede revitalizar. 

b) De reflejar la diversidad del país y de la Iglesia. 

c) De darles la palabra a los sectores populares, en primer lugar 
al campesinado (no por «generosidad» sino por el convencimiento de 
que ellos tienen mucho que aportar a la comprensión de la palabra de 
Dios. 

d) De impulsar grupos católicos, evangélicos, moravos, y también 
algunos grupos mixtos. 

e) De valorar los aportes propios de las mujeres y de los jóvenes. 

Al hablar de talleres populares, queremos referimos principalmente 

a personas de clases populares, pero no exclusivamente a ellas. En un 
sentido más general, el taller «popular» es un taller constituido preva- 
lentemente por personas que no son por profesión ni investigadores ni 
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teólogos. Lo que se pretende es cuestionar el monopolio teológico (y 
cultural) de los especialistas: es cuestionar la división social del trabajo 
en la Iglesia. 

2. Animadores: Son imprescindibles para la constitución y la vitali¬ 
dad del grupo. Integrado por personas que no son investigadoras profe¬ 
sionales, no pueden ponerse espontáneamente a investigar. Hace falta 
un animador: a) para motivar y concientizar el grupo en una perspectiva 
de investigación: inspirar a la gente confianza en la inteligencia popu¬ 
lar, y especialmente en su discernimiento cristiano, b) proponer el 
método de trabajo y vigilar para que se respete, c) Preocuparse de 
que el equipo lleve un ritmo de trabajo regular, d) Encargarse perso¬ 
nalmente, por medio de otros, de las transcripciones del material que 
se habrá grabado, e) Mantener los vínculos con otros talleres y con el 
equipo de coordinación, f) Proporcionarle al taller material de estu¬ 
dio, experiencias, etc. 

3. Capacitación: Cuando afirmamos en este proyecto que el pueblo 
está llamado a ser sujeto de investigación teológica no estamos descri¬ 
biendo un hecho sino una potencialidad escondida y reprimida que pre¬ 
tendemos liberar. Es una tarea exigente y de largo plazo. Ella significa 
que nuestra investigación es en el mismo tiempo, esencialmente con- 
cientización y educación liberadora. Que implica un proceso de capaci¬ 
tación de cuadros a todos los niveles; pero también de capacitación de 
todos los participantes en el trabajo. Una capacitación que no es pura¬ 
mente ténica, sino en el mismo tiempo político-cultural: porque supone 
una toma de conciencia y una toma de partido frente al papel del pueblo 
como sujeto de cultura y de teología. 

La dimensión educativa o más bien autoeducativa, tendrá que acom¬ 
pañar todo el proceso de investigación. Pero ella tendrá necesariamente 
un momento fuerte en la fase preparatoria: en estos primeros meses, 
para el mismo equipo central y un grupo de cuadros para cada región 
sección y taller, cuando se vayan a sentar las bases de su propio trabajo. 
La seriedad de este trabajo preparatorio condicionará decisivamente el 
éxito del proyecto. Le tenemos, pues, que dedicar todo el tiempo y las 
energías necesarias. Aunque esto signifique posponer algunos meses el 
lanzamiento de los talleres. La constitución de los talleres de investiga¬ 
ción tendrá que comenzar cuando el equipo central y los cuadros vean 
claramente y concretamente lo que se les va a ofrecer, qué cuadros de 
base los van a poder acompañar. De lo contrario, correríamos el peligro 
de constituir organismos frágiles, que se disolverían frente a las primeras 
dificultades. 

En la primera etapa, objeto de la capacitación es especialmente el 
método de investigación popular. Un instrumento eficaz, para realizar 
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este tipo de capacitación, son los seminarios, animados por algunos ase¬ 
sores en los que el método se estudia y se practica en el mismo tiempo. 

El proceso de educación de los cuadros implica una formación de 
ellos como «intelectuales orgánicos» de las clases populares: lo que sig¬ 
nifica no sólo su identificación con el punto de vista y con los intereses 
del pueblo, su capacidad de mirar a todos los poblemas a partir del 
pueblo; sino su confianza en la inteligencia política moral y religiosa del 
pueblo; su capacidad de despertar con esta confianza las energías escon¬ 
didas y reprimidas; de inspirarle a la gente del pueblo confianza en sí 
mismo, porque no la tiene, de establecer con ellas una relación que 
nunca sustituya su iniciativa, sino que la estimule y la inspire. 

Esta confianza también intelectual en el pueblo no es espontánea en 
los intelectuales; y los mismos revolucionarios, que siempre se refieren 
al pueblo en sus consignas, muchas veces no confían verdaderamente en 
él. Por eso, ella supone un proceso de educación y de concientización 
de los mismos intelectuales, para que lleguen a ser verdaderamente «or¬ 
gánicos» a las clases populares. 

IV. Método de investigación: la revisión de vida 

La propuesta metodológica que forma parte de nuestra hipótesis de 
trabajo es la revisión de vida , aplicada a la investigación teológica y a la 
lectura bíblica. 

Se propone este método por varias razones: 

1. Permite vincular la investigación y los problemas teológicos con 
la experiencia y la cultura de los miembros del grupo; los interrogantes 
teológicos con los interrogantes antropológicos sobre el sentido de la 
vida y de la historia. 

2. Tiene raíces en la tradición de grupos y asociaciones cristianas 
también en América Latina y en Nicaragua. 

3. Es el método practicado por la conferencia latinoamericana de 
Medellín y por la teología de la liberación. 

4. Es en el mismo tiempo vinculado con la experiencia popular, y 
científicamente riguroso. 

Sin embargo, esta propuesta sólo es una hipótesis de trabajo y una 
dirección de búsqueda. El método de nuestra investigación es el mismo 
objeto de investigación, y tendrá que irse definiendo poco a poco sobre 
la marcha. 

La investigación metodológica es fundamental, y ocupa el centro de 
la atención en la fase preparatoria cuando se sientan las bases del traba¬ 
jo. Esta investigación consiste en una recopilación de todo el material 
de experiencias y de sistematización que existe en esta dirección mate¬ 
rial impreso o inédito, de Nicaragua o de otros países. 
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Le prestaremos atención especial al material procedente de expe¬ 
riencias nicaragüenses, porque esto ofrece más garantías de ser adapta¬ 
do a la mentalidad y a la cultura del país. Y porque facilita la integración 
de la reflexión teológica en todo el proceso de maduración política y 
cultural. Este material se puede buscar en varias direcciones: 

a) Métodos de alfabetización y educación liberadora. La organiza¬ 
ción de la cruzada puede inspirarnos mucho en nuestros planteamientos. 
Valoraciones de la experiencia de los que participaron en ella. 

Los métodos de educación popular, nos interesan específicamente 
los que persiguen un objetivo de investigación. Nuestro interés puede 
estimular a los que se ocupan de educación popular para que expliciten 
estos aspectos del método que es a menudo descuidado. Nuestra tarea 
puede ser la de llamar la atención de los educadores populares sobre 
este potencial de la inteligencia popular para el descubrimiento de cono¬ 
cimientos nuevos en el campo político, económico, moral, religioso, etc. 
Potencial que, si fuera más explotado, podría proporcionarle al proceso 
revolucionario grandes recursos de imaginación y de creatividad. 

Además hay que recordar que en Nicaragua la educación popular se 
practica en los lugares más variados como ministerios, sindicatos, CDS, 
etc. Así que las fuentes de inspiración pueden ser muy numerosas, y 
también las formas de colaboración. 

b) Investigación participativa: hay que buscar sociólogos que prac¬ 
tiquen este método, escuelas de sociología que lo estén difundiendo (por 
ejemplo aquí en Managua). 

c) Experiencias y reflexiones sobre el método de «revisión de 
vida». 

d) Talleres de poesías: sus métodos de conducción. 

e) Grupos de lectura popular de la Biblia. En Nicaragua es clásico 
el Evangelio en Solentiname: tendremos que conocer mejor y hacer co¬ 
nocer el método con el cual fue producida esta lectura popular. Pero 
también tenemos que buscar por toda Nicaragua las otras experiencias 
de lectura popular especialmente las que practican un método activo. 
La recopilación y el análisis de todo este material, podría ser ella misma 
objeto de un estudio muy interesante para la teología de la liberación. 


V) A) Objeto de la investigación: Punto de Partida 

De los dos niveles de problemática que tenemos propuestos («qué 
significa ser cristino», «para qué ser cristiano» en la revolución popular) 
el segundo tiene que ser el punto de partida, de arranque de todo el 
trabajo. Porque: a) condiciona el trabajo ulterior: no tiene mucho senti¬ 
do planear una investigación fundada en la lectura del Evangelio, si 
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la gente no está convencida de que el Evangelio puede aportar algo en 
la interpretación de la vida y de la historia. 

b) Porque esta problemática impone a los miembros del taller desa¬ 
rrollar el papel que, en su maduración cristiana, tuvieran el compromiso 
revolucionario y otros factores (personas, libros acontecimientos, mili- 
tancia en alguna asociación cristiana, otras experiencias). Les impone 
en particular evocar cómo se fue transformando en este proceso la rela¬ 
ción con la Biblia, y particularmente con el Evangelio. El conjunto de 
estos aportes, puede constituir un autoanálisis de la conciencia cristiana 
revolucionaría y de sus transformaciones; un rescate de memoria históri¬ 
ca de esos grupos y comunidades; un análisis de la «conversión» que se 
verificó en el país a raíz del compromiso revolucionario, 

c) Porque esta problemática, bien planteada, tiene la capacidad de 
involucrar profundamente a las personas, de estimularlas a abrirse mu¬ 
tuamente, de crear en el grupo un clima de autenticidad y de confianza. 

d) Este nivel de investigación puede permitirles a algunos fortale¬ 
cer su fe, explicitando sus razones de creer y de amar a Jesús. También 
ofrece un clima, en el cual algunos serán llevados a dar testimonio de su 
fe y a confirmar de esta manera en la fe a los hermanos. 

e) Esta problemática puede favorecer la participación en el taller 
de personas que ya no se consideran creyentes, que, sin embargo, tienen 
interés en una reflexión sobre el sentido de la vida y de la historia, que 
no tenga soluciones prefabricadas; que, en otros términos, sea una ver¬ 
dadera investigación. 

f) La investigación teológica en la revolución quedaría así caracteriza¬ 
da por su radicalidad y su preocupación crítica. Es decir, por ser una verda¬ 
dera investigación. En un proceso revolucionario, que cuestiona a nivel 
personal y colectivo toda la cultura dominante, es natural que cada uno 
cuestione también las creencias religiosas que él había asimilado pasiva¬ 
mente, como parte de la cultura que le inculcaron sus padres, como ingredien¬ 
te de la «normalidad» («Hablan cristiano» es hablar como todo el mundo). 

g) La teología se vincula así más claramente a una reflexión huma¬ 
na y revolucionaria sobre el sentido de la vida y de la historia: lo que, 
por un lado, puede motivar más a comprometerse en ella y, por el otro, 
le impone a cada creyente y a la comunidad cristiana en su conjunto 
definir en el contexto revolucionario el aporte original de la respuesta 
cristiana, de la palabra de Dios, de la persona y del mensaje de Jesús, a 
esta búsqueda humana. 

B) Eje de la investigación: Lectura popular de la Biblia 

La etapa anterior sería preparatoria, pero el centro de la investiga¬ 
ción será la lectura popular de la Biblia. Esta relación con la palabra 
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de Dios y con la persona de Jesús, es lo que constituye la investigación 
como teológica. Por este camino buscaremos la respuesta a la pregunta 
fundamental que nos hemos puesto ¿qué significa ser cristiano en el pro¬ 
ceso revolucionario? en otras palabras, ¿qué relación hay entre el proyec¬ 
to de Jesús (el reino) y el proyecto de la revolución popular? 

Poniendo el acento sobre la lectura popular del Evangelio, queremos 
expresar en la misma formulación de la pregunta el método o el camino 
por el cual buscamos las respuestas. Nos preguntamos, pues: ¿Cómo el 
pueblo revolucionario nicaragüense lee el Evangelio desde la revolución? 
¿Cómo lee la revolución desde el Evangelio? 

Con esta opción evangélica, nuestra búsqueda se inserta en la tradi¬ 
ción de las grandes épocas de reforma y de renovación cristiana, que 
siempre fueron caracterizadas por un regreso a las fuentes evangélicas y 
por un redescubrimiento del espíritu de los orígenes. 

Símbolo del encuentro entre el pueblo revolucionario y el mensaje 
de Jesús es El Evangelio en Solentiname ya sea como libro, ya sea sobre 
todo como experiencia popular. 

Nuestra investigación pretende desarrollar todas las potencialidades 
de aquel germen. Lo que se ha realizado en Solentiname, hoy día se 
puede realizar en todo el país. Y se puede hasta enriquecer desarrollan¬ 
do más explícitamente y más sistemáticamente el método de trabajo, 
favoreciendo el intercambio entre múltiples experiencias, poniendo la 
lectura del Evangelio en relación con la evolución y las preguntas radica¬ 
les de la conciencia popular revolucionaria, favoreciendo (quizás en una 
etapa ulterior) una reflexión sistemática a partir de estas lecturas popu¬ 
lares en todo el país. 

VI. Organización 

Necesidad de una estructura: no rígida, sino adaptada y continua¬ 
mente readaptada, para crear las condiciones de la creatividad colectiva. 

Criterio para elaborarla: 

a) Centralidad y autonomía de los grupos de base: una organiza¬ 
ción al servicio de la autonomía y de la creatividad de las bases. 

b) Una organización con tareas bien definidas que involucre mu¬ 
chas personas y grupos, para aprovechar todas las energías, y para com¬ 
partir las responsabilidades. 

c) Una organización que sea signo de unidad: y que, por lo tanto, 
confíe responsabilidades de primera plana a todos los que tienen capaci¬ 
dades y disponibilidad a la colaboración, sin excluir a nadie. La toma de 
responsabilidad del Centro Valdivieso en esta empresa no es una 
apropiación del proyecto sino una forma de servicio abierta a todos los 
aportes. El proyecto es «propiedad del pueblo». Y en todo nuestro 
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trabajo, la lógica del pueblo tendrá que prevalecer sobre la lógica de 
organización. 

Niveles de la organización: 

1. Los talleres, de los cuales ya se ha hablado. 

2. Equipos regionales o sectoriales : entre los diversos talleres de 
una región (por ejemplo Estelí o la Costa Atlántica) o de un sector (por 
ejemplo las comunidades de base, los religiosos y las religiosas, etc. y 
los estudiantes, las mujeres, las comunidades evangélicas. 

3. Equipo ecuménico de investigación : grupo central, integrado por 
representantes de las diversas realidades de base comprometidas en la 
investigación. Tendrá que cumplir las siguientes tareas: 

a) Detectar los grupos de base, los líderes y animadores locales, y 
colaborar con ellos al lanzamiento del taller. 

— Elaborar un mapa de la iglesia popular, con atención especial a 
los grupos de base del campo y de los barrios populares. 

— Identificar en cada lugar los líderes populares y los asesores que 
gozan de la confianza de los grupos. 

— Repartir las regiones y los sectores entre los miembros del equipo, 
para que cada uno de ellos sea responsable de los contactos con determina¬ 
dos grupos de base; y, en la medida de lo posible, acompañe personalmen¬ 
te su búsqueda (Estadías frecuentes en momentos fuertes del trabajo). 

— En los primeros contactos con cada grupo, será fundamental mo¬ 
tivar el grupo, para que asuma el compromiso de la investigación con 
convencimiento; para que vaya descubriendo su capacidad de investigar 
y de descrubrir el sentido del Evangelio. 

* aclararle el sentido y el interés de la propuesta concreta de traba¬ 
jo para el primer año. 

* proponer una guía metodológica y otros materiales que ilustren 
las formas concretas que ha de asumir el trabajo de bibliotecas teológi¬ 
cas populares. 

* ofrecer sugerencias para la constitución. 

Esto supone que todos los miembros del equipo central tengan clara 
conciencia de lo que se pretende y confianza en las capacidades del 
pueblo revolucionario. 

b) Alimentar el trabajo de los grupos de base con propuestas, co¬ 
municación de otras experiencias, envío de material metodológico y teo¬ 
lógico, escogido en función de las exigencias de un taller popular. 

c) Favorecer la comunicación y la colaboración entre los varios gru¬ 
pos: 

— con un boletín de intercambio 

— con seminarios que reúnan miembros del equipo ecuménico de 
investigación y miembros de los distintos talleres. 
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d) Ofrecerles a los grupos que vayan produciendo aportes posibili¬ 
dad de publicaciones; revistas, cuadernos, libros etc. 

El Centro Valdivieso, asumiendo el proyecto se ha constituido en 
primer núcleo del equipo ecuménico de investigación. Este será comple¬ 
tado progresivamente por representantes de los equipos regionales sec¬ 
toriales. 

4. Equipo ecuménico de coordinación , grupo más reducido para 
ser el motor de todo el trabajo. 

El Centro Valdivieso, al asumir como centro este proyecto ha consti¬ 
tuido provisionalmente un equipo de coordinación integrado por su di¬ 
rección y por los responsables de las áreas involucradas, es decir la teo¬ 
lógica, la de capacitación, y la de publicaciones. 

5. Consejo de asesores 

Son personas que, por su participación en el proceso revolucionario, 
su experiencia pastoral, su reflexión teológica, su competencia científi¬ 
ca, su sensibilidad artística, pueden contribuir a orientar la investigación 
en su conjunto y el trabajo de los distintos sectores y grupos y están 
dispuestos a hacerlo, aunque no puedan ser sistemáticamente involucra¬ 
dos en el trabajo. 

El equipo de coordinación los invitará a participar en reuniones del 
equipo ecuménico de investigación, o en seminarios o en otras iniciati¬ 
vas, donde su aporte específico parezca necesario. 

También los equipos sectoriales o regionales podrán dirigirse a algu¬ 
no de los asesores, para que los ayuden en el planteamiento de su traba¬ 
jo o en la evaluación de una que otra etapa. 

Se les pedirá también a los asesores que tomen la iniciativa de ofre¬ 
cerle el equipo coordinador, material producido o conocido por ellos 
que les parezca útil para la orientación general del trabajo o para ali¬ 
mentar y estimular los talleres. 

Los asesores serán expresión muy amplia y rica de las realidades, las 
experiencias, las investigaciones del país; pero también de experiencias 
e investigaciones de países vecinos. 

6. Equipo histórico 

El equipo ecuménico de investigación tendría que constituir con la 
participación de algunos de sus miembros y de otros compañeros un 
equipo que se dedique a) formar un archivo histórico de las Iglesias 
nicaragüenses en la revolución: recogiendo toda la posible documenta- 
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ción editada e inédita, especialmente sobre la década anterior al triunfo; 
b) elaborando un fichero, por medio del cual se puedan referir materia¬ 
les que existen en bibliotecas, centros archivos personales, etc., que 
proporcione una base sólida para investigaciones históricas; c) recoger 
en particular la documentación que se pueda encontrar, como elemento 
de la memoria histórica de los grupos de base que se irán constituyendo; 
d) recoger los aportes a la historia de las Iglesias, que surgirán del traba¬ 
jo de los talleres, cuando estos intentarán rescatar su propia historia y 
la de su región; e) planear seminarios en los cuales se junten miembros 
de distintos talleres y otros testigos de la historia cristiana de Nicaragua, 
para comparar y elaborar sus recuerdos y experiencias; f) planear una 
serie de entrevistas a «hombres-síntesis» sobre temas o personas deter¬ 
minadas de la historia cristiana del país, confiando su realización a per¬ 
sonas capaces (que trabajen por ejemplo, en la línea de Teófilo Cabes¬ 
trero, si él no puede asumir personalmente esa tarea; g) aprovechar el 
aporte de investigadores de estudiantes de becarios, que manifiesten 
interés en estudiar la historia de la Iglesia en Nicaragua, ofreciéndoles 
hipótesis de trabajo y pistas de investigación. 


7. Equipo bíblico-literario 

Se dedicará a desarrollar el tema: los poetas nicaragüenses leen la 
Biblia y a reflexionar con un grupo de poetas cristianos revolucionarios 
sobre el tema: imaginación política, poética y religiosa en la teología de 
la liberación desde Nicaragua . 


8. El Equipo técnico : 

Es necesario y urgente que la investigación pueda contar con un 
grupo de secretarias. Esto significa en perspectiva que se contraten nue¬ 
vas secretarias específicamente para la realización de este proyecto, qui¬ 
zás con la colaboración de varios organismos. Pero también que se estu¬ 
die la posibilidad de que algunas de las secretarias del Centro Valdivieso 
y de otros organismos que ya están, puedan dedicar una parte de su 
tiempo a estas tareas. 

Las secretarias tendrían que trabajar especialmente en relación con 
el equipo de coordinación, y con el equipo de publicaciones: 

a) pasar a máquina artículos, libros, materiales para los talleres. 

b) transcribir el material grabado de talleres, seminarios, entrevis¬ 
tas, etc. Este trabajo es particularmente importante, y exigente. Es ur¬ 
gente también, si queremos ya aprovechar el material del seminario y 
ponerlo a la disposición de todos. 
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c) trabajar en la documentación, en la clasificación del material, en 
la constitución del fichero, etc. 


9. El Equipo Editorial 

Tiene la responsabilidad de las publicaciones y de su preparación y 
planeación, en contacto con el equipo ecuménico de investigación y tam¬ 
bién poco a poco con los talleres populares que consegura un nivel alto 
de conciencia y de productividad. Tendrá una función no sólo de coordi¬ 
nación de las publicaciones sino de estímulo y de propuesta. 


VII. Publicaciones 

Una investigación de este tipo se puede convertir rápidamente en una 
cantera de publicaciones: de descripción de experiencias, aportes metodo¬ 
lógicos, trabajos de introducción a la teología de la liberación, autoanálisis 
de la conciencia cristiana revolucionaria a partir de los talleres, aportes 
de cada taller o de grupos de talleres sobre determinados temas, a partir 
de grabaciones transcritas y reelaboradas, comentarios bíblicos, poesías, 
salmos, música, historia de vida y de fe, (individuales y colectivas) inten¬ 
tos de sistematización, de parte de algún teólogo vinculado con los gru¬ 
pos, y capaz de discutir con ellos su propuesta teórica, etc. 

En una primera etapa las publicaciones irán más bien de los equipos 
centrales a los talleres; pero en una segunda etapa, empezará el movi¬ 
miento en la otra dirección y en todas las direcciones (intercambios en¬ 
tre talleres, diálogos entre el taller, su comunidad y su región, etc.). Es 
difícil prever lo que pasará cuando decenas y centenares de talleres por 
todo el país habrán liberado su creatividad y, movidos por el Espíritu, 
empezarán a hablar en lenguas. 

Es preciso que empezamos a prepararnos a aquella etapa para evitar 
que los dones del Espíritu se desgasten. Tendremos entonces que ofre¬ 
cerles a los talleres posibilidades de publicaciones (algo, por ejemplo, 
como los folletos de «poesía de los talleres» publicados por el ministerio 
de cultura). 

Se pueden imaginar varias formas de publicaciones, que se irán con¬ 
cretando y definiendo en la medida en que surja el material: 

a) un boletín de intercambio entre los talleres: en una primera fase 
sería sobre todo un órgano del equipo ecuménico de investigación para 
proporcionar materiales. 

b) habrá que definir la relación entre todo este trabajo y «Amane¬ 
cer». ¿Puede Amanecer convertirse en el órgano de los talleres? ¿En 



órgano de intercambio? Sino, cuál será su relación con el trabajo de 
investigación (suponiendo que no se puede quedar fuera). 

c) Cuadernos de teología popular : tendrían que recoger materiales 
más amplios para los talleres y, en una segunda etapa, de los talleres. 
En el principio se podría proporcionar por este medio instrumentos de 
trabajo para los talleres: relatos de experiencias, propuestas metodológi¬ 
cas, etc. 

Uno de los primeros cuadernos tendría que ser una guía para la 
animación de un taller teológico. 

d) Libros elaborados por los «intelectuales orgánicos» en relación 
con la investigación. 

e) Libros producidos en colaboración por los talleres y algunos «in¬ 
telectuales orgánicos». 

Concretamente, gracias al seminario que hemos realizado y a otros 
aportes, especialmente de tipo metodológico, de algunos asesores, ya 
tenemos la posibilidad de publicar, en el transcurso del próximo año: 

1. ° Un libro en colaboración: Nicaragua, trinchera teológica . Para 
una teología de la liberación desde Nicaragua. 

(materiales del seminario y otros) 

2. ° Otro libro en colaboración, con aportes metodológicos: Investi¬ 
gación popular y teología de la liberación. 

3. ° Un folleto o cuaderno de teología popular: Guía para la anima¬ 
ción de un taller popular de teología. 

4. ° Algunos cuadernos de teología popular con propuestas metodo¬ 
lógicas y relatos de experiencias ya realizadas en este campo. 

El equipo editorial del Ministerio de Cultura, ya nos ha manifestado 
su interés para publicar él mismo algunos de estos manuscritos. 


VIII. Etapa preparatoria/objetivos y método de trabajo 

La primera etapa será decisiva: es propiamente la que sienta las ba¬ 
ses del trabajo y permite garantizar su seriedad y su continuidad. Esta 
etapa durará por lo menos cinco meses. 

En ella el sujeto no son los talleres populares, que todavía no exis¬ 
ten, sino los cuadros y en primer lugar los miembros del equipo ecumé¬ 
nico de investigación: los del Centro Valdivieso y los que en las próxi¬ 
mas semanas manifestarán su disponibilidad a colaborar en la empresa. 

Además del equipo ecuménico de investigación, tienen en esta fase 
un rol determinante: 

a) El equipo de coordinación : para impulsar el trabajo del equipo 
de investigación, para formar el consejo de asesores y mantener el con¬ 
tacto con ellos, especialmente con los que podrán acompañar sistemáti- 
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camente el trabajo, y su planificación; para ir formando un grupo de 
cuadros y mantener el contacto con ellos; para constituir el equipo técni¬ 
co: para buscar los financiamientos necesarios. 

b) Los asesores que nos orientarán y que garantizan la vinculación 
entre nuestra investigación y experiencias análogas que se han realizado 
en Nicaragua y en otros países. 


A. Objetivos de la etapa preparatoria 

1. Organización : consolidar las estructuras de trabajo. Concreta¬ 
mente: 

a) Enviar el proyecto a todos los participantes en el seminario, so¬ 
licitar reacciones, sugerencias, colaboraciones, organizando reuniones 
con las personas interesadas. 

b) Integrar los equipos ecuménicos de coordinación y de investiga¬ 
ción. 

c) Reflexionar sobre la oportunidad de constituir alguna nueva es¬ 
tructura de trabajo para los cuadros de segundo nivel (sacerdotes, reli¬ 
giosos, religiosas, investigadores, intelectuales, etc.). 

d) Invitar a los asesores a formar parte del consejo, indicándoles el 
aporte que esperamos de cada unos de ellos. Será necesario distinguir 
asesores extraordinarios (que consultaríamos de vez en cuando sobre su 
competencia específica) y los ordinarios, que acompañarían todo el tra¬ 
bajo, y orientarían los equipos centrales en la planificación y en la capa¬ 
citación. Algunos de ellos podrían también contribuir a la capacitación 
de cuadros de base y al lanzamiento de los talleres. 

2. Exploración del campo : Tiene que ser un estudio serio y sistemá¬ 
tico para analizar la Iglesia popular en las varias regiones del país, ela¬ 
borar un mapa de la situación, fundado: 

a) En los análisis proporcionados por agentes pastorales y por otros 
militantes cristianos de cada región o sector. 

b) En los estudios sociológicos que se han realizado (Houtart, 
CSUCA, etc.). 

c) En visitas a las varias regiones para realizar con el personal local 
este análisis. 

Esta exploración tendría que identificar los grupos existentes o posi¬ 
bles como base para formar talleres de teología. La primera condición 
para que esto sea posible es la presencia de un cuadro de base con 
suficiente arraigo popular para poder tomar la iniciativa y garantizar su 
continuidad. 

3. Documentación : Búsqueda de material, especialmente metodo¬ 
lógico, para la investigación popular y la lectura bíblica, en las varias 
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direcciones que hemos mencionado: educación popular, y alfabetiza¬ 
ción, investigación participativa, revisión de vida, talleres depoesía, lec¬ 
tura popular de la Biblia. 

Esta documentación tendría que permitirnos: proporcionar materia¬ 
les para la formación nuestra y de otros cuadros, para los talleres, para 
bibliotecas teológicas populares, para bibliotecas especializadas en teo¬ 
logía popular. 

4. Capacitación del equipo de investigación y de los otros cuadros 
de segundo nivel. 

Elaborar para este fin, con la ayuda de los asesores más experimen¬ 
tados en el sector, un plan de reuniones de estudio, de lecturas, de 
experiencias, de seminarios de fin de semana. Como cumbre de este 
trabajo, un seminario de capacitación de 5 días, de tipo metodológico. 

5. Método de trabajo 

1. —Es imprescindible hacer un esfuerzo (autoeducativo) para impo¬ 
nerse un ritmo y una disciplina en el trabajo colectivo. 

a) considerar la investigación como una tarea esencial en la revolu¬ 
ción y en la Iglesia. La reunión del equipo no se suprime ni se deserta 
sin grave motivo. De lo contrario, el fracaso es inevitable. 

Sin embargo, esto no será fácil. En la mentalidad corriente entre 
nosotros, cualquier tarea «práctica» es más importante o por lo menos 
más urgente que el estudio. 

b) Ritmo regular de reuniones, por ejemplo semanales. 

c) Reuniones que sean momentos de estudio colectivo y también 
de práctica del método ver, juzgar, actuar. El equipo central y los otros 
equipos de cuadros que se vayan formando, tendrían que funcionar, por 
lo menos de vez en cuando, como talleres populares. 

2. —La disciplina de trabajo colectivo no se puede conseguir sin una 
disciplina personal de todos los miembros del equipo. Esto supondrá 
quizás para muchos una reestructuración de su vida y de su tiempo para 
introducir la dimensión de la investigación y del estudio. Para algunos 
esto supone un autoeducación a la disciplina de trabajo. En el convenci¬ 
miento de que la reflexión teológica puede llegar a ser una forma de 
movilización popular, y una de las respuestas al llamado de la emergen¬ 
cia revolucionaria. Así concebida, ella, la investigación, no es un lujo 
para intelectuales desempleados, sino una trinchera y una forma exigen¬ 
te de militancia. 
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Segunda consulta ecuménica de 
pastoral indígena latino-americana 


No hubo tal descrubimiento 
ni evangelización de América 


Nosotros, indígenas representantes de 30 nacionalidades de 15 países 
de América Latina, reunidos en ocasión de la segunda consulta 
ECUMÉNICA DE PASTORAL INDÍGENA LATINO-AMERICANA, en Quito, Ecua¬ 
dor, del 30 de junio al 6 de julio de 1986, en vista de la proximidad de 
las celebraciones del V centenario del llamado descubrimiento y de la 
supuesta primera evangelización de América, manifestamos: 

Nuestro repudio total a estas celebraciones triunfalistas, 
por las siguientes razones: 

1. Que no hubo tal descrubrimiento y evangelización auténtica 
como se ha querido plantear, sino una invasión con las siguientes impli¬ 
caciones: 

a) Genocidio por la guerra de ocupación, contagio de enfermedades 
europeas, muerte por sobreexplotación y separación de padres e hijos, 
provocando la extinción de más de 75 millones de hermanos nuestros. 

b) Usurpación violenta de nuestros dominios territoriales. 

c) Desintegración de nuestras organizaciones socio-políticas y cul¬ 
turales. 

d) Sometimiento ideológico y religioso en detrimento de la lógica 
interna de nuestras creencias religiosas. 

2. La invasión de que hemos sido objeto desde sus inicios hasta 
nuestros días, ha sido una permanente violación de nuestros derecho 
fundamentales. 

3. En todo este proceso de destrucción y aniquilamiento, en alianza 
con el poder temporal, la Iglesia Católica y otras Iglesias, y muy recien¬ 
temente las sectas y corporaciones religiosas, han sido y son instrumen¬ 
tos de sometimiento ideológico y religioso de nuestros pueblos. 

Frente a todos estos hechos de genocidio y etnocidio de que hemos 
sido objeto por quinientos años, exigimos: 



1. A los estados: 


a) Cese de las políticas integracionistas y asimilacionistas, y de la 
instrumentalización folklórica de nuestras culturas. 

b) Reconocimiento jurídico de nuestro derecho fundamental de po¬ 
sesión de los espacios territoriales que nos pertenecen desde siempre y 
por derecho, para superar las divisiones causadas por la creación artifi¬ 
cial de fronteras nacionales, desconociendo la realidad de las naciones 
indígenas. 

c) Reconocimiento y respeto de nuestras organizaciones autoges- 
tionarias y, por ende, de nuestros propios sistemas de gobierno, elemen¬ 
to fundamental de nuestra autodeterminación. 

e) Permitirnos la organización y ejecución de un sistema educativo 
propio, para el rescate y desarrollo de nuestros valores culturales, para 
la afirmación de nuestra identidad. 


2. A LAS IGLESIAS 

a) Cese de una evangelízación y pastoral de alianza con el sistema 
dominante, genocida y etnocida, de indígenas y demás sectores oprimi¬ 
dos de la sociedad envolvente. 

b) Práctica de una auténtica evangelización, de acompañamiento, 
diálogo y respeto, frente a nuestras luchas, creencias y prácticas religio¬ 
sas. 

c) Unidad de las iglesias para una pastoral ecuménica y contra la 
penetración de sectas y corporaciones religiosas divisionistas y destruc¬ 
toras de nuestras culturas. 

Finalmente, proclamamos nuestra esperanza de que solamente la 
unidad en la diversidad de las nacionalidades indígenas de América, 
sobre la auto-afirmación de nuestra identidad, ha de llevarnos, en uni¬ 
dad con los otros sectores oprimidos, a la verdadera autodeterminación 
y liberación integral de nuestros pueblos. 
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